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प्रज्ञापना 


अर्थ के सम्यक निर्णयन के लिए न्याय शास्त्र की अपनी उपयोगिता है। 
जैन दर्शन का न्याय भाग अत्यन्त समृद्ध एवं उन्नत रहा है | बीजरूप मे इसकी 
परम्परा उतनी ही प्राचीन है, जितना जैन वाइमय का शाश्वत खझ्ोत। 
स्वतन्त्र शास्त्र के रूप में उत्तरवर्ती काल में यह विस्तृत विकास पाता रहा है। 
जैन दर्शन के यथावत्‌ अनुशीलन के लिए उसके न्याय भाग अवचा प्रमाण- 
विश्लेपण को जानना अति आवश्यक है। 


महान द्रष्टा, जनवन्ध आचार्यश्री तुलसी के अन्तेवासी मुनि श्री नधमलजी 
द्वारा रचे 'जेन दर्शन के मौलिक तत्त्त' से शहीत 'जैन दर्शन में प्रमाण-मीमासा' 
नामक यह पुस्तक जेन न्याय-शास्त्र पर हिन्दी माषा में अपनी कोटि की 
अनूठी रचना है| न्याय-शास्त्र की उपयोगिता, जैन न्याय का उद्गम और 
विकास, प्रमाण का स्वरूप, वाकू-अयोग, सप्त भंगी, नय, निक्षेप, कार्यकारणवाद 
प्रशुति अनेक महत्त्वपूर्ण विषयों का सुनिश्री ने इसमे सागोपाग 
विवेचन किया है| न्याय या तक जैसे जटिल और क्लिष्ट विषय को उन्होंने 
प्राज्षल एवं प्रसादपूर्ण शब्दावली में रखने का जो प्रयास किया है, उससे इस 
दुरूह विषय को दृदयसात्‌ करने में पाठकों को वड़ा सौविध्य रहेगा | 
श्री तेरापंप द्विशताव्दी समारोह के अमिननन्‍्दन मे इस पुस्तक के प्रकाशन 
का दायित्र सेठ मन्‍नालालजी सुराना मेमोरियल ट्रस्ट, कलकत्ता ने स्वीकार 
किया, यह अत्यन्त हथे का विषय है। 
तेरापन्थ का प्रसार, तत्सम्वन्धी साहित्य का प्रकाशन, अग़ुज़्त आन्दोलन 
का जनन्‍जन में संचार ट्रस्ट के उद्देश्यों में से मुख्य हैं। इस पुस्तक के 
प्रकाशन द्वारा अपनी उद्देश्य-पूर्ति का जो महत्त्वपूर्ण कदम ट्रस्ट ने उठाया है, 
बह सर्वथा अमिनन्दनीय है। 


[खत] 


जन-जन मे सत्तत्त-प्रसार, नैतिक जागएण की प्रेरणा तथा जन-सेवा का 
उद्देश्य लिये चलनेवाले इस ट्रस्ट के सस्थापन द्वारा अमुख समाजसेबी, 
साहित्यानुरागी भी हनूतमलजी सुराना ने समाज के साधन-सम्पन्न व्यक्तियों के 
समक्ष एक अनुकरणीय कदम रखा है| इसके लिए, उन्हे सादर धन्यवाद है | 

आदर्श साहित्य संघ, जो सत्साहित्य के प्रकाशन एवं प्रचार-प्रसार का 
ध्येय लिये काये करता आ रहा है, इस महत्तपूर्ण प्रकाशन का प्रवन्धभार 
अहण कर अत्यधिक प्रसन्नता अनुभव करता है। 

आशा है, जैन न्याय में प्रवेश पाने में यह पुस्तक लामकारी सिद्ध 
होगी। 
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न्याय और न्याय शास्त्र 


मीमांसा की व्यवस्थित पद्धति अथवा प्रमाण की मीमांता का नाम 
न्‍्याय--त्रक विद्या है| 
न्याय का शाब्दिक अर्थ * है--प्राप्ति' और पारिभाषिक अर्थ है--“युक्ति 
के द्वारा पदार्थ--प्रमेष--वस्तु की परीक्षा करना "|” एक वस्तु के बारे मे अनेक 
विरोधी विचार सामने आते हैं, तव उनके वलावल का निणय करने के लिए 
जो विचार किया जाता है, उसका नाम परीक्षा है *| 
_ के के बारे में इन्द्र का विचार सही है और चन्द्र का विचार गलत है, 
यह निर्णय देने वाले के पास एक पुष्ठ आधार होना चाहिए.| अन्यथा उसके 
निरणंय का कोई मूल्य नही हो सकता। इन्द्र! के बिचार को सही मानने का 
आधार यह हो सकता है कि उसकी युक्ति ( प्रमाण ) में साध्य-साधन की 
स्थिति अनुकूल हो, दोनो ( साध्य-साधन ) में विरोध न हो। इन्द्र” की युक्ति 
के अनुसार क' एक अक्षर (साध्य ) है क्योकि उसके दो टुकड़े नहीं हो 
सकते | 
न्द्र! के मतानुसार 'ए! भी अछ्र है| क्योंकि वह वर्ण-माला का एक 
अंग है, इसलिए “चन्द्र का मतत गलत है। कारण, इसमें साध्य-साधन की 
सगति नही है। 'ए! वर्ण-माला का अंग है फिर भी अक्षर नहीं है। वह 
हम! के संयोग से बनता है, इसलिए संयोगज वर्ण है 
न्‍्याय-पद्धति की शिक्षा देने वाला शास्त्र न्याय-शास्त्र' कहलाता है। 
इसके मुख्य अंग चार हैं--- 
१--तत्त्व की मीमांसा करने वाला--प्रमाता ( आत्मा ) 
२--भीमांसा का मानदए्ड--प्रमाण ( यथार्थ ज्ञान ) 
३--जिसकी मीमासा की जाए--प्रमेय ( पदार्थ ) 
४--मीमांसा का फल--प्रमिति ( हेय-उपादेय-मध्यस्थ-बुद्धि ) 
'्याय शास्त्र की उपयोगिता 
- प्राणी मात्र में अनन्त चैतन्य होता है। यह सत्तागत समानता है। 
विकास की अप्रैज्ञा उसमें तारतम्य भी अनन्त होता है। झ्व से अधिक 
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विकासशील प्राणी मनुष्य है। बह उपयुक्त सामग्री मिलने पर चैतन्य विकास 
की चरम सीमा केवल-शान तक पहुँच सकता है। इससे पहली दशाओ में भी 
उसे बुद्धि-परिष्कार के अनेक अवसर मिलते हैं। 
मनुष्य जाति में स्पष्ट अथे वोधक भाषा और लिपि-संकेत--ये दो ऐसी 
विशेषताएं हैं, जिनके द्वारा उसके विचारों का स्थिरीकरण और विनिमय 
होता है। 
स्थिरीकरण का परिणाम है साहित्य-बाइमय और विनिमय का परिणाम 
है आलोचना | 
ज्यो-ज्यों मनुष्य की शान, विज्ञान की परम्परा आगे बढ़ती है, त्यॉन्‍्त्यो 
साहित्य अनेक दिशागामी वनता चला जाता है। 
जैन-वाडमय में साहित्य की शाखाए' चार हैं-- 
(१ ) चरणकरणानुयोग--आचार>-मीमांसा--उपयोगिताबाद या कतव्य- 
बाद ( कतंव्य-अकतंव्य-विवेक ) यह आध्यात्मिक पद्धति है। 
(२ ) धर्मकथानुयोग--आत्म-उद्बोधनशिक्षा (रूपक, दृष्टान्न और 
उपदेश ) 
(३ ) गणितानुयोग--*गणितशिक्षा | 
(४ ) द्वव्यानुयोग "“अस्तित्ववाद या वास्तविकतावाद | 
तके-मीमासा और वस्तु-स्वरूप-शास्त्र आदि का समावेश इसमें होता है। 
यह दाशंनिक पद्धति है| यह दस प्रकार का है-- 
(१) द्रव्यानुयोग--ऋव्य का विचार । 
जेंसे--द्रव्य गुण-पर्यायवान्‌ होता है| जीव में शान, शुण और छुख दुःख 
आदि पर्याय मिलते हैं, इसलिए वह द्रव्य है| 
(२ ) मातृकानुयोग--सत्‌ का विचार | 
जैसे-_ड्रब्य उत्पाद, ज्यय और धौव्य थुक्त होने के कारण सत्‌ होता है। 
जीव स्वरूप की दृष्टि से ध्रुव होते हुए भी पर्याय की दृष्टि से उत्पाद-व्यय- 
भर्म वाला है, इसलिए वह सत्‌ है । 
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( ३ ) एकार्थिकानुयोग--एक अर्थ वाले शब्दो का विचार। 

जैसे--जीव, प्राणी, भूत, सत्त आदि-आदि जीव के पर्यायवाची नाम है | 

(४ ) करणानुयोग--साधन का विचार ( साधकतम पदाय॑-मीमांसा ) 

जेसे--जीव काल, स्वभाव, नियति, कम और पुरुषार्थ पाकर कार्य में 
प्रवृत्त होता है। 

(४ ) श्रर्पितानर्पितानुयोग--मुख्य और गौण का विचार ( भेदामेद- 
विवन्षा ) 


जैसे--जीव अमेद-दृष्टि से जीव मात्र है और भेद-दृष्टि की अपेक्षा वह 
दो प्रकार का है--वद्ध और मुक्त। बद्ध के दो भेद हैं-( १) स्थावर 
(२) त्रस, आदि-आदि। 
(६ ) भाविताभावितानुयोग--अन्य से प्रभावित और अप्रमावित विचार। 
जैसे--जीव की अजीब द्रव्य या पुदुगल द्रव्य प्रभावित अशुद्ध दशाएं, 
पुद्गल मुक्त स्थितिया शुद्ध दशाएं | 
(७ ) वाह्माबाह्मानुयोग--पाहश्य और वैसाहश्य का विचार | 
जैसे--पसचेतन जीव अचेतन आकाश से बाह्य ( विसदश ) है और 
अ्राकाश की भाति जीव अमूत्त है, इसलिए वह आकाश से अबाह्म 
(सदृश) है | 
(८) शाश्वताशाशवतानुयोग--नित्यानित्य विचार। जैसे--द्रव्य की 
दृष्टि से जीव अ्रनादि-निधन है, पर्याय की दृष्टि से वह नए:-नए. पर्यायों में 
जाता है। न 
(६ ) तथाजश्ञानअनुयोग--सम्यग्‌ दष्टि जीव का विचार | 
(१० ) अतथाज्ञानअनुयोग--असम्यग दृष्टि जीव का विचार “| 
एक विषय पर अनेक विचारकों की अनेक मान्यताए' अनेक निगमन-- 
निष्कर्ष होते हैं। जेंसे--आत्मा के बारे से-- 
अक्रियाबादी-नास्तिक * आत्मा नही है। 
क्रियावादी--आस्तिक दर्शनों में $-- 
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कथा तीन प्रकार की होती है*१--( १) अथ-कथा (२) धर्म-कथा 
(३ ) काम-कथा **]| धर्म-कथा के चार भेद हैं १०| उनमें दूसरा भेद है--- 
विज्षेषणी | इसका तात्यय है--धर्मकथा करने वाला मुनि (१) अपने 
सिद्धान्त की स्थापना कर पर सिद्धान्त का निराकरण करे *४| अथवा 
(२) पर सिद्धान्त का निराकरण कर अपने सिद्धान्त की स्थापना करे | ( ३ ) 
पर सिद्धान्त के सम्यगृबाद को बताकर उसके मिथ्यावाद्‌ को बताए अथवा 
(४ ) पर सिद्धान्त के मिथ्याबाद को बताकर उसके सम्यगूवाद को बताए। 


तीन प्रकार की वक्तव्यता *५--- 
« (१) स्व सिद्धान्त-वक्तव्यता | 

(२ ) पर सिद्धान्त-वक्तव्यता | 

(३ ) उन दोनो की वक्तव्यता | 

स्व सिद्धान्त की स्थापना और पर छिद्धान्त का निराकरण वाद विदा में 
कुशल व्यक्ति ही कर सकता है। 

भगवान्‌ महावीर के पास सम्ृद्धवादी सम्पदा थी। चार सौ मुनि 
बादी थे १६ । 


नी निपुण पुरुषों में बरदी को निपुण ( सूहम शानी ) माना गया है *" 


मगवान्‌ महावीर ने आहरण (दृष्टान्त) और हेतु के प्रयोग में कुशल साधु 
को ही धर्म-कथा का अधिकारी बताया है १०] 


इसके अतिरिक्त चार प्रकार के आहरण और उसके चार दौष, चार 
प्रकार के हैठु, छह प्रकार के विवाद, दस प्रकार के दोष, दस प्रकार के विशेष, 
आदेश ( उपचार ) आदि-अआदि कथाजड्नों का प्रचुर मात्रा मे निरूपण 
मिलता है। 


तकं-पद्धति के विकी्ण बीज जो मिलते हैं, उनका व्यवस्थित रूप क्या था, 
यह सममना सुलभ नहीं किन्तु इस पर से इतना निश्चित कहा जा सकता है 
कि जैन परम्परा के आगम-शुग में भी परीक्षा का महत्वपूर्ण स्थान रहा है। 
कई तीर्थिक जीव॑-हिसात्मक प्रवृत्तियों से सिद्धि! की प्रासि बताते हैं, उनके इस 
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अमिमत को 'अपरीक्ष्य दृष्ट' कहा गया है **। “सत्‌-असत्‌ की परीक्षा किये 
विना अपने दश्शन की श्लाघा और दूसरे दर्शन की गा कर स्वय॑ को विद्वान 
समझने वाले संसार से मुक्ति नही पाते ”*|।” इसलिए जैन परीक्षा-पद्धत का 
यह प्रधान पाठ रहा है कि “स्व पक्ष-सिद्धि और पर पक्ष की असिद्धि करते 
समय आत्म-समाधि वाले भुनि को हुग़ुण प्रकल्प' के सिद्धान्त को नहीं 
भूलना चाहिए.। प्रतिज्ञा, हैतु, दृष्टान्त, उपनय और निगमन अथवा मध्यस्थ 
वचन ( निष्पक्ष वचन ) ये बहु गुण का सजन करने वाले हैं। वादकाल में 
अथवा साधारण वार्तालाप में मुनि ऐसे हैतु आदि का प्रयोग करे, जिससे 
विरोध न बढ़ें--हिंसा न बढ़े **|” 


वादकाल में हिंसा से बचाव करते हुए भी तत्त्व-परीक्षा के लिए. प्रस्तुत 

रहते, तव उन्हे प्रमाण-मीमांसा की अपेक्षा होती, यह स्वयं गम्य होता है| 
जैन-साहित्य दो भागों में विमक्त है--( १) आगम और ( २) अन्य ! 
आगम के दो विभाग हँ--अंग और अ्रंग अतिरिक्त-उपांग | 


अंग स्वतः प्रमाण है *?| अंग-अतिरिक्त साहित्य वही प्रमाण होता है, 
जो अंगन्साहित्य का विसंवादी नही होता ) 

केवली, अवधि शानी, मनः पर्यव ज्ञानी, चतुदंशपूर्वधर, दशपूर्ंधर और 
नवपूव॑घर ( दशवे पूर्व की तीसरी आचार-वस्तु सहित) ये आग्रम कहलाते 
हैं २११ उपचार से इनकी रचना को भी आगम' कहा जाता है** | 

अन्य स्थविर या आचायो की रचनाओ की संज्ञा 'प्रन्थ' है। इनकी 
प्रामाणिकता का आधार आगम की अविसंवादकता है | 

अंग-साहिल की रचना मगवान्‌ महावीर की उपस्थिति में हुई। भग- 
वान्‌ के निर्वाण के वाद इनका लघु-करण और कई आगमो का संकलन और 
संग्रहण हुआ | इनका अन्तिम स्थिर रूप विक्रम की ५ वी शताब्दी से है | 

आगम-साहिल्य के झाधार पर प्रमाण-शास्त्र की रूपरेखा इस प्रकार 
बनती है-- 
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१-पमेव--सत्‌ | 
सत्‌ के तीन रुप ईं--उत्पाद, व्यय और औन्‍्य | उल्ताद और व्यव की 
समष्टि--पर्वाव | 


पव्य--गुण | 
गुण और पर्वाय की सनष्टि--कवत्व । 
सता + 
| 
| | 
उत्पादों $ व्वव ज्ौन्‍्य 
हु है 
पर्याय शुण० 
द्र्व्य 
। | 
चेतन प्य प्ययः अचेतन 
[ || || 
आख़व संबवर निजरा मो 
बा गा अत जा जात भा 


घर्म, अघम, आकाश, काल, युद्गल, पुण्व,-पाप, कर 
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२०-प्रमाणु--यथार्थ ज्ञान या व्यवसाय | 
[ मगवत्ती के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था १५] 
' प्रमाण 
| . | 
प्रत्यक्ष अनुमान उपमा आगम 
( शेष अनुयोग दवाखत्‌ ) 
[ स्थानाड़ सूत्र के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ] 
व्यवसाय १ 
' | 
| | | 
प्रत्यज्ञ प्रात्ययिक आनुगमिक 
अथवा--( द्वितीय प्रकार २९) 
शान दो प्रकार का होता है--१--प्रत्यक्ष २--परोक्ष 
प्रत्यक्ष के दो मेद--*१--केवल-शान २--नो केवल-ज्ञान 
केवल-शान के दो मेद***१---भवस्थ केवल-शान २--सिद्ध केवल-शान 
भवस्थ केवल-जान के दो मेद्‌*** १--संयोगि-मवस्थ केवल शान 
; * २--अ्रयोगि-मवस्थ केवल-शान 
संयोगि-भवस्थ केवल-श्ञान के दो भेद-- 
(१) प्रथम समय संयोगि-मवस्थ केवल-शान 
(२) अप्रथम समय संयोगि-भवस्थ-केवल-शान 
जअथवा--[ १] चरम समय संयोगि-मवस्थ केवल-शान 
[२ ] अचरम समय संयोगि-मवस्थ केवल-शान 
अयोगि-भवस्थ केवल-जान के दो मेद- “( १) प्रथम समय अयोगि-भवस्थ- 
केवल-शान 
(२) अप्रथम समय अयोगि- 
ल्‍ भवस्थ केवल शान | 
अथवा--( १) चरम समय अयोगि-मवस्थ- 
# - क्ेवल-श्ात 
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(२) अचरम- समय अ्रयोगि- 


भवस्थ फेवल-शान 
सिद्ध केवल-ज्ञान के दो भेद्‌-००००००००००- (१) अनन्तर सिद्ध केवल-शान 
- (२) परम्पर-सिद्ध केवल-शान 
अनन्तर सिद्ध केवल-ज्ञान के दो मेद*-*--*( १) एकान्तर सिद्ध केवल-शान 
| हे (२ ) अनेकान्तर सिद्ध-केवल-शान 
परम्पर-सिद्ध केवल-शान के दो मेद---**( १) एक परम्पर-सिद्ध केवल-शञान 
(२ ) अनेक परम्परसिद्ध-केवल-शान 
नो केवल ज्ञान के दो मेद***०-*००००००*- (१) अवधि-शान ( २) मनः- 
| पर्यव ज्ञाम 
अवधि ज्ञान के दो मेद- ****«**** (१) भव-पप्रात्ययिक * 
। (२) ज्ञायोपशमिक 
मनः प्रयंव के दो भेद-****०*«*"“*“““( १) ऋणुमति ( २ ) विधुलमति 
परोक्ष शान के दो भेद्‌**००«०९०«००००००९* (१) आमिनिवोधिक शान 
(२ ) भुवज्ञान 
आमिनिवोधिक शान के दो मेद्‌********* (१) भ्रुव-निश्चि. (२) अ्रभ्रुत- 
निश्चित 
भुत-निभ्ित के दो भेद्‌**००९ *०**“( १) अर्थावग्रह (२) व्यक्षना- 
वग्रह 
अभ्ुत-निश्चित के दो मेद्‌****** (१) अर्थावम्द (२) व्यब्जना- 
बग्रह 
अथवा--तृतीय प्रकार** 
हेठु 





प्रत्यक्ष परोक्ष अनुमान आगम 
( अनुयोग* * द्वार के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 
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शान-प्रमाण 


कह ७७ ॥ ७ 
प्रकक्ष अनुमान उपमान आगम॑ 


| 








| 
इन्द्रियप्रतक्ष नो इन्द्रिय. प्रत्यक्ष 


श्रोत्र, प्राण, जिहा, स्पशन, 
अवधि 


डे 
है 


-” ” “/नन्दी सूत्र के आधार पर प्रमाण-व्यवस्था ) 


ञ् 





नी ज | 
कट प्रत्यक्ष परोक्ष 


| | 
हक कल ताक के आग 
श्रीत्र प्राण जिह्ना स्पंशन चक्तु हे 2 
| 
जा] 


अवधि मनभयेव केवल 


हि; 
4 








23 हि शव है... मतति श्रत 





|, 
भ्रुत-निश्चित अभु-निभित 
(सविकल्पक-पत्यक्ष) 


जऔल्रिकी वैनपिकी कामदों पाश्यिम्ओ 
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अनुमान का परिवार :-- 











अनुमान 
| 
| | 
03७ ग 
पक्ष-साधन प्रतिज्ञा-हेतु-उदाहरण 
३--अमिति-प्रमाण फल +--- 
प्रमिति 
| 
| | 
ख परम्पर 
अशान-निदृत्ति | 
"बुद्धि, माध्यस्थ-चुद्धि 
४--प्रमाता--शाता--आत्मा | 
धू--विचार-पद्धति--अनेकान्त-दृप्टि--- 


प्रमेय का, ययाथ स्वरूप समकने के लिए सत््‌-असत्‌, नित्य-अनिल, 
सामान्य-विशेष, निर्वेचनीय-अनिवंचनीय आदि विरोधी धर्म-युगलों का एक ही 
बस्तु में अपेक्तामेद से स्वीकार | 

६--वाक्य-प्रयोग--स्थादूबाद और तदूबाद ;-- |, 

( के ) स्वादवाद--अ्रखण्ड वस्तु का अपेक्षा-हष्टि से एक धर्म को मुख्य 
और शेष सब धर्मों को उसके अन्तर्हित कर प्रतिपादन करने वाला वाक्य 
ध्रमाण वाक्य' है। इसके तीन रूप हैं:--( १) स्वात्‌-अस्ति ( २) स्थात्‌- 
नास्ति। (३) स्थात-अवक्तन्य | 

(ख ) सद्वाद--त्रस्तु के एक घ॒र्मं का प्रतिपादन करने वाला वाक्य 
लिय-वाक्य! है| इसके सात भेद हैं--( १ ) मैगम (२ ) संग्रह ( ३ ) व्यवहार 
(४ ) ऋणुउत ( ५ ) शब्द ( ६ ) सममिरूढ़ ( ७ ) एवम्यूत | 


कनननापन-+त 


, चार प्रकार के हेतु ३ +--- 
(१) विधि-साधक विधि-हेत । 
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( २ ) निषेध-साधक विधिहेतु । 
(३ ) विधि-साधक निषेष हेतु | 
(४ ) निषेध-साधक निषेध हेतु । 
द्वितीय प्रकार :-- 
चार प्रकार के हेतु? ४ ;--- 
( के ) यापक--समय यापक हेतु | विशेषण-वहुल, जिसे प्रतिवादी शीम्र न 
समझ सके। ह 


( ख ) स्थापक--प्रसिद्ध-व्याप्तिक साध्य को शीघ्र स्थापित करने वाला हैठु | 
(ग ) व्यंसक--प्रतिवादी को छल में डालने वाला हैतु | 
(घ ) लूषक--च्यंसक से प्राप्त आपत्ति को दूर करने वाला हेतु | 
जहए 
चार प्रकार के आहरण *५-- 
( के ) अपाय ४--हैयधर्म का शापक दृष्टान्त | 
( ख ) उपाय :--पआ्राह्म वस्तु के उपाय बताने वाला दृष्डान्त | 
( गे ) स्थापना कर्म--स्वामिमत की स्थापना के लिए. प्रयुक्त किया जाने 
वाला दृष्टान्त | 
( घ ) द्रव्युत्पन्न-विनाश १--उत्पन्न दृषण का परिहार करने के लिए, प्रयुक्त 
किया जाने वाला दृष्ठान्त | 
आहरण के दोष 
चार प्रकार के आहरण--दोप * ९ ;--- 
(के ) अधर्मयुक्त :--अधर्मबुद्धि उत्पन्न करने वाला हृ्टान्त | 
(ख ) प्रतिलोम :--अपसिद्धान्त का प्रतिवादक हृष्टान्त | 
अथवा--शठे शास्य॑समाचरेत्‌”--ऐसी प्रतिकूलता की शिक्षा देने वाला 
दृष्टान्त | 
( ग) आत्मोपनीत :--परमत में दोष दिखाने के लिए, दृष्डान्त रखना, जिससे 
स्वमत दूषित बन जाए,। 
( घ ) हुष्परनीत :-+दोषपूर्ण निगमन वाला दृष्टान्त | 
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वाद के दोष२० | 
( १) तज्जात दोष--वादकाल में आचरण आदि का दोष बताना अथवा 
प्रतिवादी से छुब्ध होकर मौन हो जाना।  ' *“ 


(२) मतिभग दोष--तत्व की विस्मृति हो जाना। 
(३ ) प्रशास्त्‌ दोष--प्रमानायक या सभ्य की ओर से होने वाला प्रमाद | 
(४ ) परिहरण दोष--अपने दर्शन की मर्यादा या लोक-रूढ़ि के अनुसार 
अनासेव्य का आसेवन करना अथवा आसेव्य का 
'आसेवन नहीं करना अथवा वादी द्वारा उपन्यस्त हेतु को 
सम्यक्‌ प्रतिकार व करना | ह 
(४ ) स्वलक्षण दोष--अव्याप्ति, अतिव्यासि, असम्भव | 20303 
( ६ ) कारण-दोष--का रण ज्ञात न होने पर पदाय को अ्रह्तेतुक मान लेना 
(७ ) हेतु-दोष--असिद्ध, विरुद्ध, अनेकान्तिक | 
(८) संक्रामण-दोष--अस्तुत प्रमेय में अरप्रस्तुत प्रमेय कां समावेश करना 
अथवा परमत का अज्ञान जिस तत्त्व को स्वीकार नहीं 
करता उसे उसका मान्य तत्त्व बतलाना। हि 


(६ ) निग्रह-दोष :---डल्न आदि से नियंहीत हो जाना | 5 
(१०) वस्तु दोष ( पक्ष-दोष ) १--पत्यक्षनिराकृत--शब्द अश्रावण हैं | 
२--अनुमान » शब्द नित्य है। 
३--प्रतीति » शशी अचन्द्र है। 
४-+स्व वचन ,, मैं कहता हूँ, वह मिथ्या है। 
५--लोकरूढ़ि. ,, मनुष्य-की खोपड़ी पविन्र है। 


विवाद... पा 


(१) अपसरण---अवसर लाभ के लिए येन-केन प्रकारेण समय बिताना | 

(१२ ) उत्सुकीकरण--अवसर मिलने पर उत्सुक हो जय के लिए. वाद करना। 

(३ ) अनुलोमन--विवादाध्यक्ष को साम' आदि नीति के द्वारा अनुकूल 
बनाकर अथवा कुछ समय के लिए प्रतिवादी का पक्ष 
स्वीकार कर उसे अनुकूल बनाकर वाद करना | * * 
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(४ ) प्रतिलोमन--सर्व-सामर्थ्य-दशा में विवादाध्यक्ष अथवा प्रतिवादी को 
प्रतिकूल वनाकर, वाद करना | 
(५) संसेवन--अध्यक्ष को प्रसन्‍न रख वाद करना। हे 
(-६ ) मिश्रीकरण या मेटन--निर्य दाताओं में अपने समर्थकों को मिश्रित 
करके अथवा उन्हे (निर्णय दाताओं को) 
प्रतिवादी का विरोधी बनाकर वाद करना | 
माण व्यवस्था का आगमिक आधार 
(१) प्रमेव :-- 
प्रमेय अनन्त धर्मात्मक होता है| इसका आधार यह है कि वस्तु में 
अनन्त-पर्यव होते हैं । 
(२ ) प्रमाण +- 
प्रमाण की परिमाषा है--च्यवसायी ज्ञान या यथाथ ज्ञान | इनमें पहली 
का आधार स्थानाड़ ( ३-३-१८५ ) का व्यवसाय! शब्द है। दूसरी का 
आधार श्ञान और प्रमाण का प्रथकूप्रथक्‌ निर्देशन है। शान यथार्थ और 
,अयथार्थ दोनों प्रकार का होता है, इसलिए, ज्ञान सामान्य के निरूपण में 
ज्ञन पांच बतलाये हैं **| 
प्रमाण यथाथ ज्ञान ही होता है। इसलिए यथार्थ श्ञान के निरूपण में वे 
दो बन जाते हैं **| प्रत्यक्ष और परोक्ष । 
(३ ) अनुमान का परिवार :-- 
अनुयोग द्वार के अनुसार भ्रुतश्ञान परार्थ और शेष सब ज्ञान स्वाये हैं। 
इस दृष्टि से सभी प्रमाण जो शानात्मक हैं, स्वार्थ हैं और वचनात्मक हैं, वे 
परार्थ हैं। इसीके आधार पर आचार्य सिद्धसेन,"* वादी देवसूरि प्रत्यक्ष को 
परार्थ मानते हैं *ग 
अनुमान, आगम आदि की स्वा्य-परा्थ रूप द्विविधता का यही आधार है। 
(४ ) प्रमिति :-- हू 
प्रमाण का साक्षात्‌ फल है अज्ञान निव्गत्ति और व्यवहित फल है हेयबुद्धि 
और मध्यस्थबुछ्ध। इसका आधार भ्रवण, शान, विज्ञान, प्रत्या्यान और 
संग्रम क्रा क्रम है। अवश का फल ज्ञान, ज्ञान का विशान, विशान का 
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प्रत्याद्यान और प्रत्याख्यान का फल है संयम | दर्शनावरण के विलय से 
धुनना' मिलता है। शुत-अर्थ में शानावरण के विलय से अवग्रह, रहा, अवाय 
और धारणा--ये होते हैं। इनसे शान होता है, अज्ञान की निदृत्ति होती है | 
अज्ञान की निवृत्ति होने पर विज्ञान होता है--हेय, उपादेय की बुद्धि बनती 
है | इसके वाद हैय का प्रत्याख्यान--त्याग होता है। त्याग के पश्चात्‌ संयम | 
आध्यात्मिक दृष्टि से यावन्मान् पर-संयोग है, वह देय है| पर-संयोग मिटने 
पर संयम आता है, अपनी स्थिति में रमण होता है। वह बाहर से नहीं आता, 
इसलिए उपादेय कुछ भी नहीं | लौकिक दृष्टि में हैय और उपादेय दोनो होते 
हैं। जो बस्तु न प्राह्म होती है और न अग्राह्म, वहाँ मध्यस्थ बुद्धि बनती है 
अथवा हर्ष और शोक दोनों से बचे रहना, वह मध्यस्थ बुद्धि है **| 

इनके अतिरिक्त व्यासि, अभाव, उपचार आदि के भी बीज मिलते हैं। 

जैन प्रमांग और परीक्षा-पद्धति का विकास इन्ही के आधार पर हुआ है। 
दूसरे दर्शनो के उपयोगी अंश अपनाने में जैनाचार्यों को कमी आपत्ति नहीं 
रही है। उन्होंने अन्य-परम्पराओं की नह यूक्तों का हमेशा आदर किया है 
और अपनाया है। फिर भी यह निर्विवाद है कि उनकी न्याय-परम्परा स्वेथा 
स्ववन्त्र और मौलिक है और मारतीय न्याय-शास्त्र को उसकी एक बड़ी 
देन है। 
अनेकान्त व्यवस्था 

आगम साहित्य में सिर्फ ज्ञान और जेय की प्रकी्ें मीमांसा ही नही 
मिलती, उनकी व्यवस्था भी मिलती है। 

सूत्र छृताज्ञ ( २-४ ) में विचार और आचार, दोनों के बारे में अनेकान्त 
का तलस्पर्शी विवेचन मिलता है। भगवती और सून्नकृताड़ में अनेक मतवादी 
का निराकरण कर स्वपक्ष की स्थापना की गई है। 

इन बिखरी मुक्ताओं को एक धागे में पिरोने का काम पहले-पहल आचाये 
“उमास्वाति' ने किया। उनका तत्तवार्थ सूत्र जैन न्याय विकास. की पहली 
रहिंम है। यों कहनां चाहिए कि विक्रम पहली-दूसरी शताब्दी के लगभग जन 
परम्पंरा में 'प्रमाण नवैरधिमम! सूत्र के रूप में स्वतन्त्र परीक्षा-शीली का 
पशुलान्यास हुआ ४. जे 
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धार्मिक मतवादो के पारस्परिक संघर्ष ज्यों-ज्यो बढ़ने लगे और अपनी 
मान्यताओं को युक्तियो द्वारा समर्थित करना अनिवार्य हो गया, तब णैन 
आत्ायों ने भी अपनी दिशा बदली, अपने सिद्धान्तों को थुक्ति की कसौटी 
पर कस कर जनता के सामने रखा | इस काल में अ्रनेकान्त का विकास हुआ | 
अर्टिता की साधना जैनाचायों का पहला लक्ष्य धा। उससे हटकर मत- 
प्रचार करने को वे कमी लालायित नहीं हुए। साधु के लिए पहले 
आत्मानुकस्पी! ( अहिंसा की साधना में कुशल ) होना जरूरी है। जैन- 
आचायों की दृष्टि में विवाद या शुष्क तक का स्थान कैसा था, इस पर महान्‌ 
तार्किक आचार्य सिद्धसेन की “वावद्मार्भिशिका” पूरा प्रकाश डालती है*५ | 
हरिभद्रसूरि का वादाष्टक भी शुष्क तक पर सीधा प्रहार है। जैनाचायों 
ने ताकिंक आलोक में उतरने की पहल नहीं की, इसका अर्थ उनकी तार्किक 
हुर्वेलता नही किन्तु समतावृत्ति ही थी। 
वाद-कथा ज्ञेत्र मं एक ओर गौतम प्रदर्शित छल, जल्प, वितंडा, जाति 
ओर निम्नरह की व्यवस्था और दूसरी ओर अहिंसा का मार्ग कि--“अन्य 
तीथों के साथ वाद करने के समय आत्म-समाधि वाला मुनि सत्य के साधक 
प्रतिना, दे और उदाहरण का प्रयोग करे और यो बोले कि ज्यो प्रतिपक्ष 
अपना विरोधी न बने” **| सत्य का शोधक और साधक “अरप्रतिश् होता है 
चह अमत्य-्तत्व का समर्थन करने की प्रतिशा नही रखता”--यह एक समस्या 
थी, इसको पार करने के लिए अनेकान्त दृष्टि का सहारा लिया गया *०|] 
अनेकान्त के विस्तारक श्वेताम्बर-परम्परा में 'सिद्धसेन और दिगम्बर- 
परम्परा मे 'समन्तभद्रर हुए। उनका समय विक्रम की ५्वीं ६ठी शी के 
लगभग माना जाता है| तिद्धसेन ने ३२ द्वा्निशिका और सन्मति की रचना 
करके यह सिद्ध किया कि निम्नेन्थ-प्रवचन नयो का समूह विविध सापेक्न दृष्टियों 
का समन्वय है *<| एकान्त-दृष्टि मिथ्या होती है। उसके द्वारा सत्य” नहीं 
पकड़ा जा सकता | जितने पर समय हैं”*, वे सब नयवाद हैं। एक दृष्टि को 
ही एकान्त रूप से पकड़े हुए हैं। इसलिए वे सत्य की ओर नहीं ले जा सकते | 
जिन-प्रवचन में नित्यवाद, अनित्यवाद, काल, स्वभाव, नियति आदि सब 
उष्टियो का समन्वय होना हैं, इसलिए यह “सत्य” का सीश भाग है 
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इसी प्रकार आचाये समन्‍्तभद्र ने अपनी प्रसिद्ध कृति आसप्त मीमासा में 
वीतराग को आप्त सिद्ध कर उनकी अनेकान्त वाणी से 'रत्‌” का यथार्थ ज्ञान 
होने का विजय-घोष किया। उन्होंने अस्ति, नास्ति, अस्ति-नास्ति और 
अवक्तव्य--इन चार भंगों के द्वारा सदेकान्तवादी सांख्य, असदेकान्तवादी 
माध्यमिक, सर्वथा उमयवादी वैशेषिक और अवाच्यैकान्तवादी बौद्ध के 
'दुराग्रहवाद का बड़ी सफलता से निराकरण किया | भेद-एकान्त, अभेद एकान्त 
आदि अनेक एकान्त पक्षों में दोष दिखाकर अनेकान्त की व्यापक सत्ता का पथ 
प्रशस्त कर दिया | 


 स्याद्वाद--सप्तमगी और नय की विशद योजना में इन दोनों आचार्यों 
की लेखनी का चमत्कार आज भी सर्व सम्मत है | 


अ्माष-व्यवस्था 
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आचार्य सिद्धसेन के न्यायावतार में प्रय्ष, परोज्ष, अनुमान और उसके 
अवयवो - की चर्चा प्रमाण-शास्त्र की स्वतन्त्र रचना का द्वार खोल देती है। 
फिर भी उसकी आत्मा शेशवकालीन-सी लगती है। इसे यौवन श्री तक ले 
जाने का श्रेय दिगम्बर आचाये अकलंक को है| उनका समय विक्रम की 
आठवी-नौवी शताब्दी हैं। उनके लघीयस्त्रय', त्याय विनिशु्चय और 
ध्रमाण-संग्रह! में मिलने वाली प्रमाण-व्यवस्था पूर्ण विकसित है। उत्तरवत्तीं 
श्वेताम्वर और दिगम्बर दोनों धाराओं मे उसे स्थान मिला है | इसके बाद 
समय-समय पर अनेक आचारयों द्वारा लाक्षणिक अ्रन्थ लिखे गए।| दसवीं 
शताब्दी की रचना माणिक्यनदी का "परीक्षा मुख मण्डन', बारहवीं शताब्दी 
की रचना वादिदेवसूरी का प्रमाण नय तत््वालोक' और आचार्य हेमचन्द्र की 
ध्रमाण-मीसांसा', पन्द्रहवी शताब्दी की रचना धर्मभूषण की 'न्यायदीपिका', 
१८्वी शताब्दी की रचना यशोविजयजी की जैन तक॑ भाषा--यह काफी 
प्रसिद्ध है। इनके श्रतिरिक्त बहुत सारे लाक्षणिक ग्रन्थ अ्मी तक अप्रसिद्ध 
भी पड़े हैं। इन लाक्षणिक भ्न्थों के अतिरिक्त दाशनिक चर्चा और प्रमाण 
के लक्षण की स्थापना और उत्थापना में जिनका योग है, वे भी प्रचुर 
धाज्ना.में, हैं 
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यथाय॑ ज्ञान प्रमाण है। ज्ञान और प्रमाण का व्योप्य-व्यापक सम्बन्ध है| 
शान व्यापक है और प्रमाण व्याप्य| ज्ञान यथार्थ और अयथार्य दोनो प्रकार 
का होता है। सम्पक निर्णायक ज्ञान यथार्थ होता-है और संशय-विपर्यय आदि 
ज्ञान अययथाय्य | प्रमाण सिर्फ यथार्थ-शञान होता है वस्तु का संशय आदि से 
रहिंते जो निश्चित जान होता है, वह प्रमाण है| 
ज्ञान की करणता 
प्रमाण का सामान्य लक्षण है--प्रमायाः करण प्रमाणम प्रमा का करण 
ही प्रमाण है। तद्वति तत्मकारानुमवः प्रमा--जो वस्तु जैसी है उसको वैसे 
ही जानना 'प्रमा' है। करण का अर्थ हैं साधकतम | एक अर्थ की सिद्धि में 
अनेक सहयोगी होते हैँ किन्तु वे सब 'करण' नही कहलाते | फल की सिद्धि मे 
जिसका व्यापार अव्यवहित ( प्रकृ४ उपकारक ) होता है वह 'करण' कहलाता 
है। कलम वनाने मे हाथ और चाकू दोनो चलते हैं किन्तु करण चाकू ही 
होगा | कलम काटने का निकटतम सम्बन्ध चाकू से है, हाथ से उसके बाद | 
इसलिए, हाथ साधक और चाकू साधकतम कहलाएगा | 
प्रमाण के सामान्य लक्षण में किसी को आपत्ति नहीं है। विवाद का 
विपय करण बनता है( बौद्ध सारूप्य और योग्यता को करण! मानते हैं,* 
नैयायिक सन्निकर्ष और जाने इन दोनों को, इस दशा में जैन_सिर्फ ज्ञान को 
ही करण मानते हैं श) सन्निकर्ष, योग्यता आदि अथ बोध की सहायक 
सामग्री है। उसका निकट सम्बन्धी -कझ्षन ही है और वही ज्ञान और शेय के 
बीच सम्बन्ध स्थापित करता है। न 
<र्व्माण कक फल होता है अज्ञान निवृत्ति, इष्ट-वस्ठु का अहण और अनिष्ठ 
धस्तु का यह सब प्रमाण को ज्ञान खल्प माने बिना हो नहीं सकता | 
इसलिए अर्थ के सम्यक्‌ अनुभव में 'करण! बनने का श्रेय ज्ञान को ही मिल 


सकता है। ज 
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प्रमाण की परिसमाषा का क्रमिक परिष्कार 


प्रामाणिक क्षेत्र में प्रमाण की अनेक धाराएं वही, तब जैन आचायों को 
भी प्रमाण की खमन्तव्य-पोषक एक परिभाषा निश्चित करनी पड़ी। जैन 
विचार के अनुसार प्रमाण की आत्मा “निर्णायक ज्ञान है। जैसा कि आचार्य 
विद्यानन्द ने लिखा है-- 


धत्तार्थव्यवसायामज्ञान॑ मानमितीयता | 
लक्षुणेन गतार्थल्ातू, व्य्थमन्यद्‌ विशेषणम्‌ ||! 
--तत्ता० इलो० १-१०-७७ | 


पदार्थ का निश्चय करने वाला शान 'प्रमाण! है। यह प्रमाण का लक्षण 
पर्यात् है और सब विशेषण व्यर्थ हैं किन्तु फिर भी परिभाषा के पीछे जो कई 
विशेषण लगे उसके मुख्य तीन कारण हैं--- 


( १ ) दूसरों के प्रमाण-लक्षण से अपने लक्षण का प्रथक्करण | 
(२ ) दूसरो के लाक्षणिक दृष्टिकोण का निराकरण | 
(३ ) बाधा का निरसन | 


आचार्य सिद्धसेन ने प्रमाण का लक्षण बतलाया है--प्रमाणं 
खपराभासि शान बाधबिवर्णितम! २(- स्व और पर को प्रकाशित करने वाला 
अबाधित ज्ञान अ्माण 2 |) परोक्ष शञानवादी मीमांसक ज्ञान को स्वप्रकाशित 
महीं मानते। उनके मत से 'ज्ञान है'--इसका पता अर्थ प्रावत्यात्मक अर्थापत्ति 
से लगता है| दूसरे शब्दों मं, उनकी दृष्टि में ज्ञान अर्थभानानुमेय है। अर्थ 
को हम जानते हैं'-- यह अर्थनान ( अर्थ प्राकव्य है ) [हम अर्थ को जानते 
है इससे पता चलता है कि अर्थ को जानने वाला ज्ञान है | श्रर्थ की जानकारी 
के द्वारा ज्ञान की जानकारी होती है'--यह परोक्ष शञानवाद है?। गानान्तर- 
वेद शानवादी नेयायिक--वैशेपषिक जान को जानान्तरवेद्य मानते है। उनके 
मतानुसार प्रथम शान का प्रत्यक्ष एकात्म-समवायी दूसरे शान से होता है। 
ईएवरीय शान के अतिरिक्त सब ज्ञान परमकाशित हैं, प्रमेव हैं। अ्रदतन 
जानवादी साख्य प्रकृति-पर्यायात्मक श्ञान को झ्रचेतन मानते हैं | उनकी दृष्टि 
में शान प्रकृति की पर्याय--विकार है, इसलिए वट अ्रचेतन है | 
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उफ परिभाषा मे आवा हुआ '्व-आभासि' शब्द इनके निराकरण की 
और रुकेत करता है | 

जैन-दृष्टि के अनुसार ज्ञान स्व-अ्वभातति' है | ज्ञान का स्वरूप शान 
है, पह. जानने के लिए अर्थ प्राकव्य ( अर्थ वोध ) की अपेक्षा नहीं है | 

( १) ज्ञान प्रमेय ही नहीं, ईएवर के शान की भांति प्रमाण भी है | 

(२ ) ज्ञान अचेतन नहों--जड़ प्रकृति का बिकार नहीं, आत्मा का 
गुण है ५ 

शानाद्वैतवादी वौद्ध ज्ञान को ही परमार्थ-सत्‌ मानते हे, बाह्य पदार्थ को 
नहीं ५! इसका निराकरण करने के लिए, पर श्राभासि! विशेषण जोड़ा 
गया | 

जेन-दृष्टि के अनुमार शान की भाति वाह्म वस्तुओं की मी पारमार्थिक- 
सत्ता है <| 

विपर्यय आदि प्रमाण नहीं हैं, यह बतलाने के लिए 'बाध विवर्जितः 
विशेषण है। 

समूचा लक्षण तत्काल प्रचलित लक्षणों से जेन लक्षण का पृथक्करण करने 
के लिए है। 

आचारय॑ अकलक ने प्रमाण के लक्षण में 'अनधिगताथंग्राहीः विशेषण 
लगाकर एक नई परम्परा शुरू कर दी *| इस पर बौद्ध आचाय॑ धममंकीर्ति 
का प्रमाव पड़ा ऐसा प्रतीत होता है। न्‍्याय-वैशेपिक और मीमासक 
धाराबाहिक ज्ञान! ( अधिगत शान--गहीतग्राही ज्ञान ) को प्रमाण मानने के 
पक्त में थे और बौद्ध विपक्ष म | आचार्य अकलक ने वौद्ध दर्शन का साथ दिया | 
आचार्य अकलक का ग्रतिविम्त आचार्य भायिस्य नन्‍्दी पर पड़ा। उन्होंने 
यह माना कि स्वापूर्वार्थ व्यवतायात्मक शान प्रमाणम!--स्त्र और अपूर्वे अर्थ का 
निश्चय करने वाला ज्ञान प्रमाण है *"| इसमे आचार्य अकलक के मत का 

अपूर्व! शब्द के द्वारा समर्थन किया | 

वादिदेव सूरी ने 'स्वपरव्यवसायिज्ञान प्रमाणम! इस सूत्र म माणिवय 
नन्‍दी के अपूर्व” शब्द को ध्यान नही दिया *| 

इस काल में दो धाराए चल पड़ी | दिगम्बर आचारयों ने णहीत-गाही 


१४8 ] जैन दर्शन मैं प्रमाण मीमासी 


धारावाही ज्ञान को प्रमाण नहीं माना | श्वेताम्बर आचाये इसको ग्रमाष॑ 
मानते थे। दिगम्बर आचार्य विद्यानन्द ने इस प्रश्न को खड़ा करना उचित 
ही नहीं समझा उन्होने बड़ी उपेक्षा के साथ बताया कि-- 
गृहीतमगहीत॑ वा, स्वार्थ यदि व्यवस्यति। 
तन्‍न लोके न शास्त्रेप,, चिजद्मति प्रमाणताम्‌ || 
--श्लोक वार्तिक १-१०-७८ | 
6' स्व और पर का निश्चय करने वाला शान प्रमाण है, चाहे वह ग्रहीतग्राही 
हो, चाहे अग्रहीतग्राही | 
आचार्य हेमचन्द्र ने लक्षण-सूत्र का परिष्कार ही नहीं किया ढ्रिन्तु एक 
ऐसी वात सुकाई, जो उनकी सूक्म तकं-दृष्टि की परिचायक है--्षान स्व 
प्रकाशी होता अवश्य है, फिर भी वह प्रमाण का लक्षण नहों बनेता *'| 
कारण कि प्रमाण की भांति अ्रप्रमाण--प्शय बिपर्यय ज्ञान भी स्वसविदित 
होता है 9 पूर्वांचायों ने “स्वनि्णंय को लक्षण मे रखा है, वह परीक्षा के 
लिए, है, इसलिए वहाँ कोई टोष नहीं आता”--पह लिख कर उन्होंने अपने 
पूर्वजों के प्रति अलन्त आदर सूचित किया है| 
आचार्य, हेमचन्द्र की परिमाषा-सम्यगर्थनिर्णंयः प्रमाणम॑--अ्र्थ का 
_आम्यकू निर्णय प्रमाण है। यह जैन-प्रमाण-लक्षण का अन्तिम परिष्कृत 
रूप है। 
९.“आचार्य तुलसी ने 'यथार्थज्ञान प्रमाणम-यथार्थ ( सम्यक) शान 
प्रमाण है ) झसमें अ इसमें अर्थ पद को भी नहीं रखा | ज्ञान के यथार्थ और अयथार्थ-: 
ये दो रूप बाह्य पदाथों के प्रति उसका व्यापार होता है, तब बनते हैं। 
इसलिए अर्थ के निशंय का बोध यथार्थ! पद अपने आप करा देता है **| 
यदि वाह्य अर्थ के प्रति शान का व्यापार नहीं होता तो लक्षण भे यथार्थ-पद 
के प्रयोग की कोइ आवश्यकता ही नहीं होती | 
प्रामाण्य का नियामक तत्त्व 
प्रमाण सत्य होता है, इसमें कोई दैध नहीं, फिर मी सत्य की कसौटी 
सबकी एक नहीं है। ज्ञान की सत्यता या प्रामाण्य के नियामक तत्त मिन्न- 
मिन्न माने जाते हैं। जैन-हृष्टि के अनुसार वह याथाश्थ्य है ।_यायाध्य का 
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(अथ है--'शान की तथ्य के साथ संगति' )। | शान अपने प्रति सत्य ही होता 
है। प्रमेव के साथ उसकी संगति निश्चित नहीं होती, इसलिए उसके दो रूप 
बनते हैँ--तथ्य के साथ संगति हो, वह सत्य ज्ञान और तथ्य के साथ संगति न 
हो, वह असत्य शान | 

अवाधितत्तत, अप्रसिद्ध अर्थ ख्यापन या अपूर्व॑श्रथ॑प्रापण, अविसंवादित्व 
था संवादीप्रधृत्ति, प्रवृत्तिसामथ्य या क्रियात्मसक उपयोगिता--ये सत्य की 
क्तौटिया हैं, नो भिन्‍न-मिन्‍न दा्शनिकों द्वारा स्वीकृत और निराकृत होती 
रही हैं । 


(आचाये विद्यानन्द अबाधितत््ववाघक प्रमाण के अमाव या कथनो के 
पारस्परिक सामज्जस्य को प्रामाण्य का नियामक मानते हैं १९ सम्मत्ि-दीका- 
कार आचाय अमयदेव इसका निराकरण करते हैं १० आचायय अकलंक 
वौद्ध और भीमासक अप्रसिद्ध अथथ-ख्यापन (अज्ञात अर्थ के ज्ञापन) को प्रामाण्य 
का नियामक मानते हैं १<। वादिदेव सूरि और आचार्य हैमचन्द्र इसका निरा- 
करण करते हैं *९| 

संवादीप्रवृत्ति और प्रवृत्तिसामथ्ये--इन दोनों का व्यवहार सर्व-सम्मतत है | 
किन्हु ये प्रामाण्य के मुख्य नियामक नहीं वन सकते । संबादक ज्ञान प्रमेयाव्यमि 
चारी ज्ञान की माति व्यापक नहीं है। प्रत्येक निर्णय मे तथ्य के साथ ज्ञान की 
सगति अपेक्षित होती है, वेसे संवादक ज्ञान प्रत्येक निर्णय मे अपेक्षित नही 
होता | वह क्वचित्‌ ही सत्य को प्रकाश में लाता है। 

प्रवृत्तिसामर्थ्य अर्थ-सिद्धि का दूसरा रूप है। ज्ञान तब तक सत्य नहीँ 
होता, जब तक वह फलदायक परिणामों द्वारा प्रामाणिक नहीं वन जाता । यह 
भी सार्वदिक सत्य नहीं है। इसके विना भी तथ्य के साथ ज्ञान की संगति 
होती है | क्वचित्‌ यह 'सत्य की कसौठी” बनता है, इसलिए यह अरमान्य भी 
नही है | 
प्रामाण्य और अप्रामाण्य की ०त्पत्ति 

प्रामाण्य और अप्रामाण्य की उत्मत्ति परतः होती है| भानोत्यादक सामग्री 
में मिलने वाले गुण और दोप क्रमशःग्रामाण्य और अग्रामाण्य के निमित्तवनते 
हैं *०। सिविशेषण सामग्री से श॒द्रि थे ठोवो उन्पल्त होते तो इन्हें खवतः मानप 
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जाता किन्तु ऐसा होता नहीं | ये दोनो सविशेषण सामग्री से पैदा होते है; जसे 
गुणबत्‌--सामगी से प्रामाण्य और दोषदत्‌ू--सामग्री से अप्रामाए्य | अर्थ का 
"परिच्छेद प्रमाण और अप्रमाण दोनो में होता है | किन्तु अग्रमाण (संशय-विपर्यय) 
में अर्थ-परिच्छेद वथार्थ नहीं होता और प्रमाण में वह यथार्थ होता 
है। अ्यथार्थ-परिच्छेद की भाति यथाथ-परिच्छेद भी सहैतुक होता है। दोष 
मिट जाए, मात्र इससे यथार्थता नही आती | वह वब आती है, जब गुण 
उसके कारण बने। जो कारण बनेगा वह पर! कददलाएगा ! ये दोनो विशेष 
स्थिति सापेक्ष हैं, इसलिए इनकी उत्पत्ति 'पर' से होती है | 


प्रामाण्य निश्चय के दो रूप स्वतः और परतः+* 


जानने के साथ-साथ “यह जानना ठीक है” ऐसा निश्चय होता है, वह 
स्वतः निश्चय है | 

जानने के साथ-साथ “यह जानना ठीक है” ऐसा निश्चय नहीं होता तब 
दूसरी कारण सामग्री से--संवादक प्रत्यय से उसका निश्चय किया जाता है, 
थह परतः निश्चय है ( जैन प्रामाश्य और अप्रामाण्य को स्वतः भी मानते 
हैं और परतः भी ) | 
स्वतः प्रामाण्य निश्चय 

विषय की परिचित दशा में ज्ञान की स्वतः प्रामाणिकता होती है। इसमे 
प्रथम ज्ञान की सचाई जानने के लिए. विशेष कारणों की आवश्यकता नहीं 
होती | जैसे कोई व्यक्ति अपने मित्र के घर कई वार गया हुआ है। उससे 
भलीभाति परिचित है | वह मित्र यह को देखते ही निस्सन्देह उसमें प्रविष्ट 
हो जाता है। “यह मेरे मित्र का घर हैं” ऐसा ज्ञान होने के समय ही एम 
जानगत सचाई का निश्चय नही होता तो वह उस घर में प्रविष्ट नहीं होता | 
पुरतः प्रासाण्य निश्चय 

विपय की अपरिचित दशा मे प्रामाण्य का निश्चय परतः होता है। शर्ते 
की कारण सामग्री सें उतकी सचाई का पता नहीं लगता तब बिशेष कारणों 
की सहायता से उसकी प्रामाणिक्ता जानी जाती है, यही परतः ग्रमिण्य है 
गहले सुने हुए चिह्ों कै आधार परे अपने मित्र क्ै घेर के पांस पहुंच णाठा एै 
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फिर भी उसे यह सन्देह हो सकता है कि यह घर मेरे मित्र का है या किसी 
दूमरे का १ उस समय किसी जानकार व्यक्ति से पूछने पर प्रथम शान की सचाई 
मालूम हो जाती है। यहाँ ज्ञान की सचाई का दूसरे की सहायता से पता 
लगा, इसलिए यह परतः प्रामाण्य है। विशेष कारण-सामग्री के दो प्रकार 
है--(१) संबादक प्रमाण अथवा (२ बाधक प्रमाण का अभाव | 

जिस प्रमाण से पहले प्रमाण की सचाई का निश्चय होता है, उसका 
प्रामाएय-निश्चय परतः नहीं होता | पहले प्रमाण के प्रामाए्य का निश्चय 
कराने वाले प्रमाण की प्रामाणिकता परतः मानने पर प्रमाण की श्थ्हूला का 
अन्त नहीं होता और न अन्तिम निश्चय ही हाथ लगता है। संवादक प्रमाण 
किसी दूसरे प्रमाण का ऋणी बन कर सही जानकारी नही देता । कारण कि उसे 
जानकारी देने के समय उसका शान करना नहीं है। अतः उसके लिए स्वतः 
या परतः का प्रश्न ही नही उठता। 

“पमाण्य का निश्चय स्वतः और परतः होता है* *,” यह विभाग विपय 
(आह्यवस्तु) की अपेज्ञा से है | शान के स्वरूप-अहण की अपेक्षा उसका प्रामाण्य 
निश्चय अपने आप होता है | 
अयथार्य ज्ञान या समारोप ( विपर्यय, संशय और अनध्यवसाय ) 

ण्क रस्सी के बारे में चार व्यक्तियो के शान के चार रूप हैं :-- 

पहला---यह रस्सी है--यथार्े ज्ञान | 

दूसरा--यह सॉप है--विपयेय । 

तीसरा--यह रस्सी है या सॉप है १--सशव | 

चौथा--रस्सी को देख कर भी अन्यमनस्कता के कारण ग्रहण नही करता--- 


अनध्यवसाय | 
पहले व्यक्ति का ज्ञान सही है। यही प्रमाण होता है, जो पहले बताया जा 
चुका है। शेष तीनों व्यक्तियो के ज्ञान में वस्तु का सम्यक निर्णय नहीं होता, 
इसलिए, वे अयथार्थ हैं। 
विपर्ययु१* 
.. विपर्यय निश्वयात्मक होता है किन्तु निश्चय पदार्थ के असली स्वरूप के 
रबिपरीत होता है । जितनी निरपेज्ष एकान्त-दृष्टिया होती हैं; बे सब विपर्यंय 
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की कोटि में आती है पका बाय कबगी दगागिर देगा मी इक ते मिल हे 
और अवस्थामेद की दृष्टि से अनित्य । इसलिए, उसका स्माष्टि रूप बनता 
है--पदार्थ नित्य भी है और अनित्य भी | यह सम्यक-जान है इसके विपरीत 
पदार्थ नित्य ही है अथवा पदार्थ अनित्य ही है--यह विपर्यय ज्ञान है | 
( अनेकान्त दृष्टि से कहा जा सकता है कि पदार्थ कर्थंच्चित्‌ नित्य ही है, 
कर्थचित्‌ अनित्य ही है।!' यह निरपेक्ष नही किन्तु कथचित्‌ यानी गुणात्मक 
सत्ता की अपेक्षा नित्य ही है और परिणमन की अपेक्षा अनित्य ही है। ) 
पदार्थ नष्ट नही होता, यह प्रमाण-सिद्ध है। उसका रूपान्तर होता है, यह 
प्र्मत्षसिद्ध है । इस दशा में पदार्थ को एकान्ततः नित्य या अ्रनित्य मानना 


सम्यगू-निर्णय नही हो सकता । 
विपरीत शान के सम्बन्ध में विभिन्‍न दर्शनों में विभिन्‍न धारणाएं हैं :-- 


(»सख्य योग और मीमांसक (प्रभाकर) इसे “विवेकाख्यातिः * या अछ्याति 
वेदान्त अनिबचनीय ख्याति?५, बौद्ध (योगाचार ) “आत्म-ख्याति* ४ 
कुमारिल ( भट्ट ), नैयायिक-वैशेषिक 'विपरीतख्याति है या ( अन्यथा 
ख्याति ) और चार्वाक अख्याति ( निरावलम्बन ) कहते हैं। 

जैन-हप्टि के अनुसार यह सत्‌-असत्‌ ख्याति” है | रस्सी में प्रतीत होने 
वाला सॉप स्वरूपतः सत्‌ और रस्सी के रूप मे असत्‌ है। शान के साधनों की 
विकल दशा में सत्‌ का असत्‌ के रूप में ग्रहण होता है, यह 'सदसत्ख्याति' है। 

संशय" ८ 

ग्राह्म वस्तु की दूरी, अंधेरा, प्रमाद, व्यामोद आदि-आदि जो विपर्यय के 
कारण बनते है, वे ही संशय के कारण हैं। हेठ दोनो के समान हैं फिर भी 
उनके स्वरूप में वड़ा अन्तर है। विपर्यय में जहाँ सत्‌ मे असत्‌ का निर्णय 
होता है, वहाँ संशय में सत्‌ या असत्‌ किसी का भी निर्णय नही होता | (संशव 
शान की एक दोलायमान अवस्था है। वह यह या वह! के घेरे को तोड़ नहीं 
सकता | उसके सारे विकह्य अनिर्णायक होते हैं | एक सफेद चार पैर और सौग 
वाले प्राणी को दूर से देखते ही मन विकल्प से भर जाता है--क्षया'यह गाय, है 

अथवा गबय--रोक १ 

पनिर्णायक बिकएप संशय नही होता। यह हमें याद रखना होगा | पदार्थ के 
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बारे मे ग्रमी-क्षमी हम दो विकल्प कर आये हैं--पदार्थ नित्य भी है और 
नित्य भी' ] यह संशय नही है । संशय या अनिर्णायक विकल्प वह होता 
है, जहाँ पदार्थ के एक धर्म के बारे से दो विकल्प होते हैं। अनेक धर्मात्मक 
वस्तु के अनेक धर्मो पर होने वाले अनेक विकल्प इसलिए, निर्णायक होते हैं कि 
उनकी कल्यना आधार शत्व नहीं होती। स्वाद्गाद्‌ के प्रामाणिक विकल्पो-- 
भंगों को संशयवाद कहने वालो को यह स्मरण रखना चाहिए, | 
अनध्यवसाय:+ 

अनध्यवताय आलोचन मात्र होता है। किसी पक्षी को देखा और एक 
आलोचन शुरू हो गया--इस पत्ती का क्या नाम है? चलते-चलते किसी 
पदार्थ का स्पशे हुआ | यह जान लिया कि स्पर्श हुआ है किन्तु किस वस्तु 
का हुआ है, यह नहीं जाना | इस है आलोचना में ही परिसमासि हो 
जाती है, कोई निर्णय नहों निकलता |-इसमे वस्तु-स्वहूप का अन्यथा अहरण 
नहीं होता, इसलिए यह विपयेय से मिन्‍न है और यह विशेष का स्पर्श नही 
करता, इसलिए संशय से भी मिन्‍न है| संशय में व्यक्ति का उल्लेख होता है | 
यह जाति सामान्य विषयक है। इसमेंपक्षी और स्पर्श की के व्यक्तिका 
हे (अका नही होता। 

अनध्यवसाय वास्तव में अ्रयथार्थ नहीं है, अपूर्ण है। वस्तु जैसी है उसे 
विपरीत नहीं किन्तु उसी रूप में जानने भ अक्षम है| इसलिए, इसे अयथार्थ 
शान की कोटि में रखा है| अनध्यवसाय को अयथार्थ उसी दशा में कहा जा 
सकता है, जबकि यह “आलोचन मात्र' तक ही रह जाता है| अगर यह शआरागे 
बढ़े दो अवग्रह के अन्तर्गत हो जाता है *९| 
अयधार्थ ज्ञान के हैतु 

एक ही प्रमावा का शान कमी प्रमाण वन जाता है और कमी अ्रप्रमाण, 
यह क्यों? जैन-ह॑ष्टि में इसका समाधान यह है कि यह सामझी के दोष से 
होता है। 

प्रमाता का ज्ञान निरावरण होने पर ऐसी स्थिति नही बनती। उसका 


ज्ञान अप्रमाण नहीं होता | यह स्थिति उसके साबरण जान की दशा भें 
बनती है **| 
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ज्ञान की सामग्री द्विविध होती है--( १) आन्‍्तरिक और (२ ) वाह्म | 
आल्तरिक सामग्री है, प्रमाता के शञानावरुण का विलय | आवरण के तारतम्य 
के अनुपात में जानने की न्यूनाधिक शक्ति होती है| शान के दो क्रम है---आत्म- 
प्रत्यज्ञ और आत्म-परोक्ष। आत्म प्रत्यक्ष जितनी योग्यत्ता विकसित होने पर जानने 
के लिए बाह्य सामग्री की अपेक्षा नही होती। आत्म-परोक्ष ज्ञान की दशा में 
बाह्य सामग्री का महत्त्वपूरं स्थान होता है | (इन्द्रिय और मन के द्वारा होने 
वाला ज्ञान वाह्य सामग्री-सापेक्ष होता है) पौदृगलिक इन्द्रिया, पौद्गलिक 
मन, आलोक, उचित सामीण्य या दृरत्त, दिगू, देश, काल आदि-आदि बाह्य 
सामझ्ी के अग हैँ, 

' (अययार्य शान के निमित्त प्रमाता और बाह्य सामग्री दोनों हैं। आवरण 
विलय मन्द होता है और बाह्य सामग्री दोषपूर्ण होती है, तब अयथाय् शान 
होता है |) आबरण बिलय की मन्दता में बाह्य सामग्री की स्थिति मदृत्तपूर्ण 
होती है। उससे ज्ञान की स्थिति मे परिवर्तन आता है। वात्यय यह है कि 
अयथार्थ ज्ञान का निमित्त ज्ञान-मोह है और ज्ञान-मोह का निमित्त दोषपूणं _ 
सामग्री है। परोक्षश्ान-दशा में चेतना का विकास होने पर भी अद्ृष्ट सामग्री 
के अभाव में यथार्थ बोध नही होता 9) अर्थ-बोध ज्ञान की योग्यता से नहीं 
होता, किन्तु उसके व्यापार से होता है। सिद्धान्त की भाषा में लब्धि प्रमाण 
नहीं होता। प्रमाण होता है उपयोग | लब्धि ( ज्ञानावरण विलय जन्य आत्म- 
योग्यता ) शुद्ध ही होती है। उसका उपयोग शुद्ध या अशुद्ध ( यथार्थ या 
अयधार्थ ) दोनो प्रकार का होता है | दोषपूर्ण शान-सामग्री शानावरण के 
उदय का निर्मित्त बनती है। ज्ञानावरण के उदय से प्रमाता मूढ़ वन जाता है। 
यही कारण है कि वह ज्ञानकाल से प्रवृत्त होने पर भी शेय की यथार्थता को 
नहीं जान पाता । 

संशय और विपय्यय के काल भे प्रमाता जो जानता है, वह शानावरण का 
परिणाम नही किन्तु वह यथार्थ नहीं जान पाता, वह अज्ञान ज्ञानावरण का 
परिणाम है। भ्मारोपशान में अज्ञान ( यथा्-शान के अभाव ) की मुख्यता 
होती है, इसलिए, मुख्य धृत्ति से उसे ज्ञानावरण के उदय का परिणाम कहा 
जाता है! वस्तुवृत्या जितना शान का व्यापार है, वह शानावरण के विलय 


जैन दर्शन में प्रमाण मौमासा [३१ 


का परिणाम है और उसमे जितना यथार्थ ज्ञान का अभाव है, वह शानावरण 
के उदय का परिणाम है **॥ 
अयथार्थ ज्ञान के दो पहलू 


अवथाये ज्ञान के दो पक्ष होते हैं-(१) आध्यात्मिक और 
(२ ) व्यावहारिक | आध्यात्मिक विपयंय को मिथ्यात्व और आध्यात्मिक 
मशय को मिश्रभोह्‌ कहा जाता है। इनका उद्भव आत्मा की मोह-दशा से 
होता है * * इनसे भुद्धा_विकृत होती है २४ 

व्यावहारिक संशय और विपयंय का नाम है 'समारोप” १५, यह 
शुनावरण के उदय से होता है **| इससे ज्ञान यथार्थ नही होता | 

पहला पक्ष दृष्टि-मोह है और दूसरा पक्ष शान-मोह | इनका भेद सममाते 
हुए आचार्य मिक्तु ने लिखा है--“तत््व भ्रद्धा में विपयंय होने पर मिथ्यात्त 
होता है २०] अन्यत्र विपर्यय होता है, तब ज्ञान असत्य होता है किन्तु वह 
मिथ्यात्र नहीं बनता |”? 

दृष्ठि मोह मिथ्या दृष्टि के ही होता है | ज्ञान-मोह सम्यग्‌ दृष्टि और 
मिथ्या दृष्टि दोनो के होता है । दृष्टि-मोह मिथ्यात्व है, किन्तु अशान नहीं | 
मिथ्यात्र मोह जनित होता है** और अज्ञान ( मिथ्या दृष्टि का शान) 

« जानावरण विलय ( क्षुयोपशम ) जनित** | श्रद्धा का विपर्यय मिथ्यात्र से 

होता के अक्ान से + > अज्ञान से नहीं | जैसा कि जयाचार्य ने लिखा है-- 

“मोहनी उन्मादना वे भेद एक मिथ्यात्री, 

तसु उदय थी भ्रद्धेंज ऊधी, दस बोला मैं एक ही * "[”-भग० जोड़ श्थर 

--मिथ्यात्र मोहनीय उन्‍्माद का एक प्रकार है । उसके उदय से अरद्धा 


विपरीत बनती है | 
मिथ्यात्त और अज्ञान का अन्तर बताते हुए उन्होंने लिखा है--“अजशानी 


कई विषयो में विपरीत श्रद्धा रखते हैं, वह मिथ्यात्व-आखव है | वह मोह-कर्म 
के उदय से पैदा होता है, इसलिए, वह अज्ञान नहीं] अज्ञानी जितना सम्बंगू 
जानता है, वह शानावरण के बिलय से उत्पन्न होता है। वह अधिकारी की 


अपेक्षा से अश्ञान कहलाता है, इसलिए अज्ञान और विपरीत श्रद्धा दोनो 
मिन्‍न हरे ४१ 
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जैसे मिथ्याल सम्यक्‌ भ्रद्धा का विपयंय है, वैसे अश्ञान शान का विपर्यय 
नहीं है। शान और अज्ञान में स्वरूप-मेद नही किन्तु अधिकारी भेद है। 
सम्यग्‌ दृष्टि का ज्ञान ज्ञान कहलाता है और मिथ्या दृष्टि का शान 
अज्ञान* ९ | 

अन्नान में नजू समास कुत्सा्थंक है | शान कुत्सित नही, किन्तु शान का 
पा जो मिथ्यात्वी है, उसके संसगे से वह कुत्सित कहलाता है** | 

सम्यग्‌ दृष्टि का समारोप शान कहलाता है और मिथ्या दृष्टि का समा- 
रोप या असमारोप अज्ञान | इसका यह अर्थ नही होता कि सम्यगू्‌ दृष्टि का 
समारोप भी प्रमाण होता है और मिथ्या दृष्टि का असमारोप भी अप्रमाण* * | 
सम्मारोप दोनो का अरप्रमाण होगा | -असमारोप दोनो.का-.प्रमाण | मिथ्यात्र 
और सम्यकत्व के निमित्त क्रमशः ईष्टि मोह का छदय , और विलय है। समा- 
रोप का निमित्त-है ज्ञानावरण या शान-मोह*" | समारोप का निमित्त दृष्टि 
मोह माना जाता है, वह उचित प्रतीत नहीं होता | वें लिखते हैं--“जहाँ 
विषय, साधन आदि का दोष हो, वहाँ भी वह दोष शआ्रात्मा की- मोहावस्था ही 
के कारण अपना कार्य करता है** | इसलिए, जैन दृष्टि यही मानती है कि 
अन्य दोष आत्म-दोष के सहायक होकर ही मिथ्या प्रत्यय॒ के जनक हैँ पर 
मुख्यतया जनक आत्म-दोष मोह ही है*० ।” 

समारोप का. निमित्त ज्ञान-मोह हो तकता है, किन्त दृष्टि-मोह नहीं। 
उसका सम्बन्ध सिर्फ ताक्त्वक विप्रतिपत्ति से है | 

तीन अजशञान--मति, भ्रुव और विभंग, तीन शान--मति, शुत और अवधि 
ये विपयेय नही हैं। इन दोनो त्रिको की ज्ञायौपशमिकता ( शानावरण-विलषशू: 
जन्य योग्यता ) में द्विख्पता.नद्दी हैः* | अन्तर केवल इतना आता है कि 


“7 फ़िथ्या दृष्टि का शान मिथ्यात्व-सदचरित होता है, इसलिए उसे अ्रज्ञान सना 


दी जाती है! सम्यग दृष्टि का ज्ञान मिथ्याल-सहचरित नही होता, इसलिए 
उसकी संशा शान रहती है। शान जो अज्ञान कहलाता है, वह मिथ्यात्र के 
साहचर्य का परिणाम है। किन्तु मिथ्याली का श्ञानमात्र विपरीत होता ६ 
अथवा उसका अज्ञान और मिथ्यात्व एक है, ऐसी वात नहीं है । 

तत्त्वार्थवूत्न (१--३२,३३) और उसके भाष्य तथा विशेषावश्यक भाषण मे 
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अज्ञान का हैतु सत्‌-असत्‌ का अविशेष बतलाया है ** । इससे भी यह फलित 
नही होता कि मिथ्या-इष्टि का शान मात्र विपरीत है या उसका ज्ञान विपरीत 
ही होवा है, इसलिए, उसकी संशा अज्ञान है | सत्‌-असत्‌ के अविशेष का सम्बन्ध 
उसकी यह्च्छोपलब्ध ताक्ष्विक प्रतिपत्ति से है | मिथ्या-दृष्टि की तत्त-भ्रद्धा या 
तत्त्व उपलब्धि याहच्छिक या अनालोचित होती है, वहाँ उसके मिथ्यात्व या 
उन्माद होता है किन्तु उसके इन्द्रिय और मानत का विषय-बोध मिथ्यात्व या 
उन्माद नही होता | वह मिथ्यात्र से अप्रभावित होता है--कैवल शानावरण 
के विलय से होता है | इसके अतिरिक्त मिथ्या दृष्टि में सत-असत्‌ का विवेक 
होता ही नही, यह एकान्त भी कर्म-सिद्धान्त के प्रतिकूल है। दृष्टि मोह के 
उदय से उसकी तात्त्विक प्रतिपत्ति मे उन्‍्माद आता है, उससे उसकी दृष्ठि या 
श्रद्धा मिथ्या वनती है, किन्तु उसमें दृष्टि मोह का क्षयोपशम भी होता है। 
ऐसा कोई भी प्राणी नहीं होता, जिसमें दृष्ठिमीह का न्यूनाधिक विलय 
( ज्योपशम ) न मिलते" 
जैन आगमो में मिथ्या-दृष्टि या मिथ्या दर्शन शब्द व्यक्ति और गुण 
दोनो के अर्थ में अयुक्त हुआ है। जिसकी दृष्टि मिथ्या होती है, वह व्यक्ति 
मिथ्या दृष्टि होता है। गुणवाची मिथ्या दृष्टि शब्द का प्रयोग, दृष्टि मोह के 
उदयजनित मिथ्यात्व के अर्थ में भी होता है और मिथ्यात्व-सहचरित 
दृष्टि-मोह के विलय के श्र में भी** | तातये कि मिथ्या-दृष्टि व्यक्ति मे 
यावनमात्र उपलब्ध सम्यगृ-दृष्टि के अ्रथ में भी५१ | 
मिध्या दृष्टि में दृष्टि-मोह जनित मिथ्याल होता है, वेंसे ही दृष्टि-मोह 
विज्ञय जनित सम्यग्‌ दर्शन भी होता है। इसीलिए उसमें “मिथ्या-दृष्टि-गुण- 
स्थान नामक पहला गुणु-स्थान होता है। गुण-स्थान आध्यात्मिक शुद्धि की 
भूमिकाएं हैं? | कर्म-अन्य की वृत्ति में दृष्टिमोह के प्रबल उदय काल में भी 
अविपरीत दृष्टि स्वीकार की है और आंशिक सम्यगू-दशशन मी माना है ५* | 
जयाचाय का भी यही मत है--““मिथ्यात्री जो शुद्ध जानता है, वह शानावरण 
का विलय-भाव है | उसका सब शान विक्ृतत या विपरीत नहीं होता, किन्तु 
इृष्टि-मोह-संवलित ज्ञान ही वैसा होता है।+ |”? 
मिथ्या-दृष्ठि में मिथ्या दर्शन और सस्यय्‌ दर्शन दोनों होते हैं। फिर भी 
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बह मिथ्या धप्टि सम्यस्मिथ्या-हष्टि नहीं बनता | वह भूमिका इससे छेँची है| 
मिश्न-दृष्टि व्यक्ति कों केवल एक तत्त्व या तक्तांश भे सनन्‍्देह होता है “| 
मिथ्या दृष्टि का सभी तत्त्तों में विपयंय हों सकता है । 


मिश्र दृष्टि तत्व के प्रति संशवितव्शा है और मिथ्या दृष्टि विपरीत 
संज्ञान | संशयितदशा में अतत््व का अभिनिवेश नहीं होता और बिपरीत संगान 
में वह होता है, इमलिए इसका--पहली भूमिका का अधिकारी अंशतः सम्बगू 
दर्शनी होते हुए भी तीसरी भूमिका के अधिकारी की भांति सम्बयू-मिथ्या-हृष्ट 
नही कहलाता | मिथ्या दृष्टि के साथ सम्यगू-दर्शन का उल्लेख नहीं होता, 
यह उसके दृष्टि-विपर्यय की प्रधानता का परिणाम है किन्तु इसका यह अर्थ 
नहीं कि उसमें सम्यगू वर्शन का अंश नहीं होता | सम्बगू-दर्शन का अंश होने 
पर भी वह सम्यग दृष्ठि इसलिए. नहीं कहलाता कि उसके दृष्टि-मोह का 
अपेक्षित विलय नही होता। 

वस्तुवृत्त्या तत्त्तो की सप्रतिपत्ति और विग्रतिषत्ति मम्यक्त और मिथ्याल 
का स्वरूप नहीं है। सम्यक्‍त्व दृष्टि मोह-रहित आत्म-परिणाम है और 
मिथ्यात्व दप्टि-मोह-सचलित आत्म परिणाम"“* | तत्तों का सम्बग और 
असम्यग्‌ भ्रद्धान उनके फल हैं “< | 

प्रमाता दृष्टि-मौह से बद्ध नहीं होता, तब उसका तत्व भ्रद्धान यथार्य 
होता है और उससे वद्भवशा में वह यथार्थ नहीं होता | आझ्ा के सम्पक्‍्ल 
और मिथ्यात्व के परिणाम तात्विक सम्प्रतिपत्ति और विग्नतिषत्ति के द्वार 
स्थूलबृत्या अनुमेय हैं | 

आचार्य विद्यानन्द के अनुसार अज्ञानत्रिक में हष्टि-मोह के उदय से मिथ्याज 
होता है किन्दु इसका अर्थ यह नहीं कि ठीन बोध ( मठि, शत और विभग ) 
मिथ्यात्व स्वरूप ही होते हैं ५९ । ज्ञानावरण-विलयजन्य शान जब मिथ्याल- 
मोद्द के उदय से अभिभूत होता है तांसव कि जिस भरद्धान में जानावरण को 
जयोपशम और मिथ्यात्व-मोह का उदय दोनों संवलित होते हैं। व्य म्रिध्या 
दृष्टि के वोध में मिथ्याल्र होता है| इस मिथ्यात्व के कारण मिथ्या दृष्टि का 
बोध अज्ञात कहलाता है, यंह बात नहीं ६ दृष्टि-्मोह के उदय से प्रमावित वो 
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मिथ्या भद्धान या मिथ्यात्व कहलाता है और मिश्या दृष्टि के सम्यक्‌ श्रद्धान 
का अंश तथा व्यावहारिक--सम्यगूजान अशान कहलाता है। 
भगवती में 'मिध्यादृष्टि के दर्शन-विपर्यय होता है” यह बतलाया है किन्तु 
सब मिध्यादृ॒ष्ट व्यक्तियों के बह होता है--यह नियम नहीं *"| वैसे ही 
अजानन्रिक भे दृष्टि-मोह के उदय से मिथ्यालर होता है किन्तु अजानमान्र 
मिथ्यात्व होता है, यह नियम नहां | 
उक्त विवेचन के फलित ये हँ--- 
(१) तात्विक-विपयंय दृष्टिमोह और व्यावहारिक-विपर्यय शानावरण के 
उठय का परिणाम है | 
(२) अज्ञानमात्र ज्ञान का विपयंय नहीं, वात्तिक विप्रतिपत्ति अथवा 
हष्टि-मोहोद्य-संवलित अश्ान ही शान का विपयंय है | 
(३ ) मिथ्या दृष्टि का अज्ञान मात्र हृष्टि-मोह-संबलित नही होता। 
'प्रुममाई-संख्या -संख्या 
+ १ अमाण की संख्या सब दर्शनों में एक-सी नहीं है। नास्तिक केवल एक 
प्रत्यक्ष प्रमाण मानते हैं; वैशेषिक दो--प्रत्यक्ष और अनुमान; साख्य तीन-- 
प्रत्यक्ष, अनुमान और आगम; नैयायिक चार--अलक्ष, अनुमान, आगम और 
उपमान; मीमासा ( प्रभाकर ) पांच--अल्यकच्ष, अनुमान, आगम, उपमान और 
अर्थर्पित्ति; भीमांता ( भद्ठ, वेदान्त ) छह--अत्यक्ष, अनुमान, आग्रम, उपमान, 
अर्थापत्ति और अभाव | पौराणिक इनके अतिरिक्त सम्भव, ऐतिह्ा, प्रातिम 
00 और मानते हैं। जेन दो प्रमाण मानते हैं--अरत्यक्ष और पंरोक्ष | 
प्रमाण भेद का निमित्त 
आत्मा का स्वरूप केवल शान है, केवल शान--पूर्णशान अथवा एक शोन | 
बादलों में ढके हुए यू के प्रकाश में जैसे तारतम्य होता है, बैंसे ही कर्म- 
मलावरण से ढकी हुई आत्मा में ज्ञान का तारतम्य होता है। कर्ममल के 
आवरण और अनावरण के आधार पर ज्ञान के अनेक रूप बनते हैं। प्रश्न यह 
है कि किस श्ञान को प्रमाण मानें? इसके उत्तर में जैन-हृष्टि यह है कि 
जितने प्रकार के शान ( इन्द्रियश्ञान, मानसजश्ञान, अ्रतीन्द्रियज्ञान ) हैं, वे सब 
यमाण बन सकते हैं | शर्त केवल्न यही है कि वे यथार्थल्र से अवच्छिन्न होने 
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चाहिए--बश्ञानसामान्य में खींची हुईं यथाथथंत्ा की मेद-रेखा का अतिक्रमण नही 
होना चाहिए.| फलतः जितने यथार्थ शञान उतने ही प्रमाण | यह एक लम्बा- 
चौड़ा निर्णय हुआ | वात सही है, फिर भी सवके लिए कठिन है, इसलिए 
इसे समेट कर दो भागों में बांठ दिया। बांठने में एक कठिनाई थी | ज्ञान 
का स्परूप एक है फिर उसे कैसे बांटा जाय १ इसका समाधान यह मिला कि 
विकास-मात्रा ( अनावृत्त दशा ) के आधार पर उसे बांदा जाय | ज्ञान के पाच 
स्थूल भेद हुए +-- 
(१ ) मतिज्ञान-इन्द्रिय शान, मानल ज्ञान... | हन्द्रियिक 
(२ ) भ्रुतशान--शब्द्श्ञान 
(३ ) अवधिशान--मूत्तेपदार्थ का ज्ञान 
(४ ) मनः पर्यवशञान--मानसिक भावना का ज्ञान अगरोन्द्रिय 
( ४ ) केवलशान-समस्त द्रव्य पर्याय का शान, पूर्र्ञान 
अब प्रश्न रहा, प्रमाणु का विभाग कैसे किया जाय १ शान केवल आत्मा 
का विकास है | प्रमाण पदाथ के प्रति ज्ञान का सही व्यापार है। शान 
आत्म-निष्ठ है | प्रमाण का सम्बन्ध अन्तर्जगत्‌ और बहिजंगत्‌ दोनो से है। 
' बहिजंगत्‌ की यथार्थ घटनाओ को अनन्‍्तर्जगत्‌ तक पहुँचाए, यही प्रमाण का 
जीघन है | /वहिजंगत्‌ के प्रति जान का व्यापार एक-सा नहीं होता | ज्ञान का 
विकास प्रबल होता है, तब वह वाह्म साधन की सहायता लिए बिना ही 
विषय को जान लेता है। विकास कमर होता है, तब बाह्य साधन का सहारा 


लेना पड़ता है| बस यही प्रमाण-मेद का आधार बनता है| 
(१) पदार्थ को जो सहाय-निरपेक्ष होकर ग्रहण करता है, वह प्रत्यक्ष -प्रमाण 


है और ( २ ) जो सहाय-सापेक्ष होकर ग्रहण करता है, वह परोक्ष-प्रमाण है। 
स्वनिरय में प्रत्यक्ष ही होता है। उसके प्रद्यत्त और परोक्ष--ये दो भेद पदार्थ 
निर्णय के दो रूप साज्षात्‌ और अ्र-साज्षात्‌ की अपेक्षा से होते हैं। 

ध्रल्मज्ष और परोक्ष! प्रमाण की कल्पना जैन न्याय की विशेष यू है। 
इन दो दिशाओ में सब प्रमाण समा जाते हैं । उपयोगिता की दृष्टि से पत्येक 
वस्तु के भेद किये जाते हैं किन्ठ भेद उतने ही होने चाहिए- जितने अपना 
स्वरूप असंकी्ण रख सके | फिर भी जिनमें यथार्थवा है, उन्हें प्रमाणमेद 
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मानने में समन्वयवादी जैनो को कोई आपत्ति नही होनी चाहिए | प्रत्यक्ष और 
परोक्ष का उदर इतना विशाल है कि उसमें प्रमाणमेद समाने में किंचित्‌ भी 
कठिनाई नहीं होती | 
प्रमाण-विभाग 

प्रमाण के मुख्य भेद दो है--अत्यक्ष और परोक्ष। अत्यक्ष के दो मेंद 
होते हैं--व्यवहास-प्रत्यक्ष और परमार्यप्रत्यक्ष। ज्यवहास्मत्यक्ष के चार 
विभाग है--अवग्रह, रहा, अवाय और धारणा। परमार्थप्रत्यक्ष के तीन 
विभाग हैं--केवल, अवधि और मनः परयंव। परोक्ष के पॉच भेद हैं--स्पृति, 
प्रत्यमिशा, तक, अनुमान और आगम। 
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प्रत्यक्ष 

प्रत्यक्ष-परिवार 
प्रत्यक्ष का लक्षण 
समन्वय का फलित रूप 
केवल ज्ञान 

व्यवहार प्रत्यक्ष 

अवग्रह 

ईहा 

अवाय 

धारणा 

व्यवहार प्रत्यक्ष का क्रम-विमाग 
ईहा और तक का भेद 
प्राप्यकारी और अप्राप्यकारी 
अवग्रह आदि का काल मान 





व 


प्रत्यक्ष 

नहि इृष्टे अनुपपन्नं नाम--प्रत्यक्ष-सिद्ध के लिए युक्ति की कोई 
आवश्यकता नहीं होती। स्वरूप की अपेक्षा ज्ञान से कोई अन्तर नहीं है। 
यथार्थता के क्षेत्र मे प्रल्कक्ष और परोक्ष का स्थान न्यूनाधिक नही है| अपने- 
अपने विषय में दोनों ठुल्यवल हैं। सामथ्य की दृष्टि से दोनों में बड़ा 
अन्तर है। (ईल्ञ शृप्तिकाल मे स्वतन्त्र होता है और परोक्ष साधन-परतस्त्र 
फलठः प्रत्नक्ञ का पदार्थ के साथ अव्यवहित (ताक्षात्‌ ) सम्बन्ध होता है और 
परोक्ष का व्यवहित ( दूसरे के बालक | 
प्रत्यक्ष-परिवार 


प्रत्यक्ष की टो प्रधान शाखाएं हैं--( १ ) त्राम-मलक्ष (२) इन्द्रिय- 
अनिन्द्रिय-प्रद्यत्ष। पहली परमार्थाश्रयी है, इसलिए यह वास्तविक प्रत्मक्ष है 
और दूसरी व्यवहाराश्रयी है, इसलिए, यह औपचारिक प्रत्वक्ष है | 

आत्म-प्रलक्ष के दो भेद होते हैं--(१) केवल शान--पूर्ण या सकल-पत्वक्ष, 
(२ ) नो-केवलशान--अ्रपूर्ण या विकलबत्यक्ष | 

नो-केवल शान के टो भेद हैं--अवधि और मनः प्रयंव ) 

इन्द्रिय-अनिन्द्रिय प्रत्यक्ष के चार प्रकार हैं-- 

(१) अवग्रह 

(२) ईहा 

(३) अबाय 

(४ ) धारणा 
ु अत्यक्ष का लक्षण 

आत्म-प्रत्क्ष--त्राता--पदाय | 

इन्द्रिय प्रत्यह्ञ--आत्मा--इन्द्रिय--पदाय | 

(१) आल-तक्व-- 

इन्द्रिय मन और प्रमाणान्तर का सहारा लिए बिना आत्मा को पदार्थ 


/घयूयतघयतयघतयघतयघयघययय्््त् ्5घडडओकचइइअइ >................. 
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का सात्ातू गान होता है। उसे झात्म-प्रलक्ष, पारमार्थिक-प्रत्यक्ष वा नो-- 
इन्द्रिय-प्रत्यक्ष कहते है | 
(२) इन्द्रिय-प्रत्यक्ष 
(<दन्द्रिय और मन की सहायता से जो जान होता है वह इन्द्रिय के लिए 
प्रत्यक्ष और आत्मा के लिए परोक्ष होता है, इसलिए उसे इन्द्रिय-प्रत्यक्ष या 
संब्यवहार-प्रत्यक्ष कहते हैं| इन्द्रिया धूम आदि लि्न का महाग लिए बिना 
अग्रि आदि का साज्ञात्‌ करती हैँ, इसलिए यह इन्द्रिय-यत्यक्ष होता है। 
: “प्राचार्य सिद्धसेन..ने अपरोक्षतया अर्थ-परिच्छेट्क जानो को प्रसत्न 
हा है "| इसमे “अपरोत् शब्द विशेष महत्त का है। नेयायिक . इन्द्रिय 
ओर अर्थ के सन्निकर्प से उत्पन्न जान! को प्रत्यक्ष मानते हैं। आचार्य सिद्धसेन 
अपरोक्ष' शब्द के द्वारा उमसे असहमति प्रकट की है| इन्द्रिय के माध्यम 
से होने वाला शान आत्मा (प्रमाता ) के साक्षात्‌ नहीं होता, इसलिए वह 
प्रत्यज्ञ नही है| भान की प्रत्यक्षता के लिए अर्थ और उसके बीच अव्यवधान 
होना जरूरी है| 
आचार्य सिद्धसेन की इस निश्चयमूलक दृष्टि का आधार भगवती" और 
स्थानाज्ञ की प्रमाण-व्यवस्था है | आचार्य अकलंक की व्याख्या के अनुतार-- 
._...विशद ज्ञान प्रत्यक्ष है | अपरोक्ष के स्थान पर 'विशद' को 'लक्षण' में स्थान 
देने का एक कारण है। आचार्य अकलक की प्रमाण-व्यवस्था में व्यवहार- 
दृष्टि का भी आश्रयण है, जिसका आधार नन्‍दी की प्रमाण व्यवस्था है 
..द्रमके अनुमार अत्यक्ष के दो भेद होते हैं--मुझ्य और सब्यवहार | मुख्य-मत्यक् 
वही है, जो अपरोक्षतया अर्थ अहण करे| संव्यवहार प्रत्यक्ष, प्रत्यक्ष, में अर्थ का अहण 
इन्द्रिय के माध्यम से होता है, उसमें “अपरोज्षतया-अर्थ-मदहर्ण लक्षण नहीं 
बनता | इसलिए दोनों की संगति करने के लिए 'विशद शब्द की योजना 
करनी पड़ी | 
(विशद!ं का अर्थ है--प्रमाणान्तर की अनपेज्ञा (अनुमान आदि की 
अपेक्षा न "होना ) और “यह है! ऐसा प्रतिमास होना* | संव्यवहार-प्रत्यक्ष 
अनुमान आदि की अपेज्ञा अधिक प्रकाशक होता है--वह हैं! ऐसा ग्रतिमात 
होता है, इसलिए इसकी 'विशुद्धता' निर्वाध है। 


> फैल के 
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यद्यपि अपरोक्ञ' का वेदान्त के और विशद का बौद्ध के प्रत्यक्ष-लक्षण से 
अधिक सामीप्य है, फिर भी उसके विषय-भ्राहक स्वरूप में मौलिक भेद हैं| 
के मतानुसार पदार्थ का प्रत्यक्ष अन्तःकरण ( आन्तरिक इन्द्रिय ) की 
दत्त के माध्यम से होता है" | अन्तःकरण दृश्यमान पदार्थ का आकार धारण 
करता है। आत्मा अपने शुद्ध-साह्ली चैतन्य से उसे प्रकाशित करता है, तब 
प्रत्क्ष ज्ञान होता है .] 
जैन-ररष्टि के अनुसार प्रत्यक्ष में शान और श्षेय के बीच दूसरी कोई शक्ति 
नही होती। शुद्ध चैतन्य के द्वारा अन्तःकरण को प्रकाशित मानें और 
अन्तःकरण की पदार्थाकार परिणति माने, यह प्रक्रियागौरद्व है। आखिर 
शुद्ध चैतन्य के द्वारा एक को प्रकाशित मानना ही है; तब पदार्थ को ही' क्यों 
न मानें। 
५बौड् प्रलक्ष को निर्विकल्प मानते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार निर्विकल्प- 
बोध ( दर्शन ) निर्णायक नहीं होता, इसलिए, वह प्रत्यक्ष तो क्‍या प्रमाण ही 
नहीं बनता |... 
समन्वय का फलित रूप 
अपरोक्ष और विशद्‌ का समन्वय करने पर सहाय-निरपेज्ञ अर्थ फलित 
होता है। अपरोक्ष! यह परिभाषा परोक्ष-लक्षणाभ्ित है। “विशद यह 
आकांक्षा-सापेज्ञ है। वैश्य का क्या अर्थ है, इसकी अपेज्षा रहती है। 
सहाय-निरपेक्ष प्रत्यक्ष! इसमें यह आकांच्ा अपने आप पूरी हो जाती है। 
जो सहाय*-निरपेक्ष-आत्म-व्यापारमान्रापेज्ञ होगा, वह विशद भी होगा 
और अपरोक्ष भी *" ब्यवह्वार प्रत्यक्ष में प्रमाणान्तर की और वास्तविक- 
प्रत्यक्ष 7 किक और पौद्गलिक इन्द्रिय--इन दोनों की सहायता अपेक्षित 
नही होती 
कैवलब्ान 
अनाइत्त अवस्था में आत्मा के एक या अखणए्ड शान होता है, वह केवल- 
ज्ञान है। जैन-दृष्टि में आत्मा जान का अधिकरण नहीं, किन्त ज्ञान-स्व॒रूप है । 
'स्तीलिए, कहा जोता है--चेतन आत्मा का जो निरावरण-स्थरूप है, वही केवल- 
ज्ञान है वास्तव में किवल' व्यतिरिक्त कोई जान नही है। बाकी के सब ज्ञान 
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इसी की आवरण-दशा के तारतम्य से बनते हैं। जयाचाये ने जान के भेद-अम्रेद 
की मीमासा करते हुए, समझाया है--"माना कि एक चांदी की चौकी पत्ष से 
ढकी हुई है | उसके किनारों पर से धूल हटने लगी । एक कोना दीखा, हमने 
एक चीज मान ली | दूसरा दीखा तब दो, इसी प्रकार तीसरे और चौथे कोने 
के दीखने पर चार चीजें मान ली। बीच में से धुल नहीं हटी, इसलिए उन 
चारों की एकता का हमे पता नही लगा। ज्यो ही वीच की धूल हटी, चौकी 
सामने आई | हमने देखा कि वे चारों चीजें उसी एक में समा गई हैं। ठीक 
वैसे ही केवलशान ढका रहता है तब तक उसके अल्प-विकसित छोरों को मिन्न- 
भिन्न जान माना जाता हैं) (आवरण-बिलग (घाति कर्म चहुष्टय का क्षय ) 
होने पर जब केवलज्ञान प्रकट होता है" *, तब शान के छोटे-छोटे सब मेद उसमें 
विल्लीन हो जाते हैं। फिर आत्मा में सब द्रव्य और द्रव्यग॒व सब _परिवर्तनों को 
साज्षात्‌ करने वाला एक ही ज्ञान.रहता है, वह है केवलजञान । त्रिकालवर्ती 
प्रमेय मात्र इसके विषय बनते हैं, इसलिए यह पूण-प्रत्यत्त कहलाता है । इसकी 


आधृत दशा में अवधि और मना पर्यव अपूर्ण ( विकल ) प्रत्यच्त कहलाते हैं। | 


व्यवहार-प्रत्क्ष 





( अवग्रह, ईंहा, अवाय, धारणा ) 

और मन का ज्ञान अल्प-विकसित होता है, इसलिए, पदार्थ के शान 
में उनका एक निश्चित क्रम रहता है | हमे उनके द्वारा पहले-पहल वस्तु-भात्र-- 
सामान्य रूप या एकता का बोध होता है। उसके बाद क्रमशः वस्ठु की विशेष 
अवस्थाए या अनेकता जानी जाती हैं। एकता का बोध सुलम और अह्प 
होवा है उस दशा में अनेकता का बोध यक्षसाध्य और दीरघकाललम्य 
होता शो । छदाहरणस्वरूप--गांव है, वन है, समा है, पुस्तकालय है, घड़ा है, 
कपड़ा हैं, यह बोध हजार घर हैं, सौ बृत्त हैं, चार सो आदमी हैं, दल हजार 
पुस्तकें हैं, अमुक-परिमाण मृत्‌ कण हैं, अपुक परिमाण रन्‍्ठ हैं--से पहले और 
सहज-सरल होता है | “आम एक वृक्ष हैं--इससे पहले दृत्चल का बोध होना 

काबश्यक है| आम पहले दत्त है और बाद में आम । 


(विशेष का बाँध सामात्यपूर्वक होता है | धामानेय व्यापक होता है और 
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विशेष व्याप्य | धर्मी अनेक धर्मों का, अवयवी अनेक अवयबो का, समप्टि 
अनेक व्यक्तियों का पिण्ड होता है| ) 

एकता का रुप स्थूल और स्पष्ट होता है, इसलिए हमारा स्थूल ज्ञान पहले 
उसी को पकड्ता है | अनेकता का रूप सृह्म और अस्पष्ट होता है, इसलिए, 
उसे जानते के लिए, विशेष मनोयोग लगाना पड़ता है। फिर क्रमशः पदार्थ 
के विविध पहलुओ का निश्चय होता है। निश्चय की दीन सीमाएं हैं :-- 

( १) दृश्य चस्तु का सत्तात्मक निश्चय--अर्थमात्र-हण | 

(२) आलोचनात्मक निश्वय--स्वरुप-विमर्श | 

(३ ) अपायात्मक निशचय--स्व॒रूप-निर्ण॑य | 

इनकी पृष्ठ-भूमि मे दो बातें अपेक्षित हैं +-- 

(१ ) इन्द्रियों और पदार्थ का उचित स्थान में योग (सब्रिकप या 
सामीष्य ) | 

(२ ) दर्शन--निर्विकल्प-वोध, सामान्य मात्र (सत्तामात्र ) का ग्रहण | 

पूरा क्रम यों बनता है !-- 

(१ ) इन्ह्रिय और अर्थ का उचित योग--शब्द और श्रोत्र का सब्निकर्ष 
( उसके बाद ) 

(२) निर्विकल्प बोध द्वारा सता मात्र का ज्ञान | जैसे--है'*« | (उसके 
बाद ) 

(३ ) ग्राह्म वस्तु का सत्तात्मक निश्चय | जैसे--“यह वस्तु है! | ( उसके 
बाद ) 

(४ ) आलोचनात्मक निश्चय | जेंसे--'वह शब्द होना चाहिए! | 
( उसके बाद ) 

(५) अपायात्मक निश्चय | जैंसे--यह शब्द ही है? । यहाँ निश्चय की 
पूर्णता होती है | ( उसके वाद ) 

(६ ) निश्चय की धारणा । जैसे--तद्रप शब्द ही होता है!। यहाँ 
व्यवहार प्रत्यक्ष समाप्त हो जाता है | 

48. 
खवृगह का अर्थ है पहला जान | इन्द्रिय और वस्ठु का सम्ब्ध होते ही 
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शा है? का वोध जाग उठता है । प्रमाता इसे जान नही पाता | इसमें विशेष 
धर्म का बोध नहीं होता, इसलिए प्रमाण नहीं कहा जा सकता | (फिर मी यह 
सर भावी अकहे भावी-अवग्रहे प्रमाण का परिणामी कारण है। इसके वाद स्पर्शन, रसन, 
प्राण और थ्रोत्र का 'न्पिज्जन-अवग्रह है गैवा है। “्यज्ञन के तीन अर्थ हैं-- 
(१) शब्द आदि पुद्गल द्रव्य (२) उपकरण--इन्द्रिय--विपय--आ्राहक 
इन्द्रिय (३) विषय और उपकरण इन्द्रिय का संयोग | व्यज्ञन-अवग्रह अव्यक्त 
शान होता है * १] प्रमाता अब भी नहीं जानता !| इसके बादहोता है--श्र्य 
का अवगह | 
अथ शब्द के दो अर्थ होते हैं (१) द्रव्य (त्ामान्य)(२) पर्याव ( विशेष )| 
अवग्रह आदि पर्याय के द्वारा द्रव्य को अहण करते हैं, पूर्ण द्रव्य को नहीं जान 
सकते | इन्द्रियां अपने-अपने विषयभूत वस्तु पर्यायों को जानती हैं और मन 
भी एक साथ नियत अंश का ही विचार करता है। 


अथथावग्रह व्यज्ञनावग्रह से कुछ व्यक्त होता है, जैसे--यह कुछ है-वह 
सामान्य अथ का ज्ञान है। सामान्य का निर्देश हो सकता है (कहा जा 
सकता है) जैसे--बन, सेना, नगर आदि-आदि। अर्थावग्रह का विषय 
अनिर्देश्य-सामान्य होता है--किसी भी शब्द के द्वारा कहा नहीं जा सके, वैसा 
होता है। शल्य यह है कि अधूवियह के द्वारा अथ के अनिर्देश्य सामान्यरूय 
का शान होता है | दर्शन के द्वारा सत्ता है? का बोध होता है। अर्थावुन्रह के 
द्वारा वस्त है! का शान होता है। सत्ता से यह ज्ञान सिर्फ इतना सा आगे 
बढ़ता है। इसमें अर्थ के स्वरूप, नाम, जाति, क्रिया, शुण, द्रव्य आदि की . 
कल्पना के अन्तर्गत शाब्दिक प्रतीति नही होती *?| अर्थावग्रह से ज्ञात अर्थ का 
स्वरूप क्या है, नाम क्‍या है, वह किस जाति का है, उसकी क्रिया क्या है, गुण” 
क्या है, कौन सा द्रव्य है, यह नहीं जाने जाते | इन्हे जाने विना (स्वरुप आदि 
की कल्पना के विना ) अर्थ-सामान्य का निर्देश भी नहों किया जा तकता | 
उक्त स्व॒तप के आधार पर इसकी यह परिमाषा बनती है--“अनिरद्रेश्य- 
सामान्य अर्थ को जानने वाला ज्ञान अथावग्रह ' होता है |) है। 

प्रश्न हो सकता है कि अनध्यवसाय ओर अर्थावग्रह दोनो सामान्य्राही हैं 
जब एक को अप्रभाण और दूसरे को प्रमाण क्यो माना जाए! उचर साफ़ है| 
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(गम अर्थावम्रह का ही आभास है| श्रर्थावग्रह के दो रूप बनते हैं--- 

ऐयोन्मुख और अ्रनिर्ण॑योन्मुख | अर्थावग्रह निर्णयोन्मुख होता है, तब प्रमाण 
होता है और जब वह निर्णयोन्पुख नहीं होता अनिरणय में ही रुक जाता है, 
त्व वह अनध्यवसाय कहलाता है। इसीलिए अनध्यवताय का अबग्रह में 
समावेश होवा है** | 

अबग्रह के बाद संशय शान होता है| 'यह कया है ४--शब्द है अथवा 
स्पर्श १! इसके अनन्तर ही जो सत-अथ का साधक वितर्क उठता है--यह 
भ्रोत् का विषय है, इसलिए शब्द होना चाहिए, इस प्रकार अवग्रह द्वारा जाने 
हुए पदार्थ के स्वरूप का निश्चय करने के लिए विमर्श करने वाले शञान-केम 
का नाम 'ईैंहा! है। इसकी विमर्श-पद्धति अन्वय व्यतिरिकपूर्वक होती है। शात 
वस्तु के प्रतिकूल तथ्यों का निरतन और श्रनुकूल तथ्यी का संकलन कर यह 
उसके स्वरुप निर्णय की परम्परा को आगे बढ़ाता है।) 
ईंहा से पहले संशय होता है पर वे दोनो एक नहीं हैं। (संशय कोरा 

विकल्प खड़ो कर देता है किन्तु समाधान नहीं करता | हेंहा संशय के हारा 
खड़े किये हुए विकल्पों को प्रथक्‌ करती है। संशय समाधायक नहीं होता, 
“इसीलिए उसे शानक्रम में नहीं रखा जाता | अवम्रह में श्र्थ के सामान्य रूप का 
अहृण होता है और ईहा में उसके विशेष धर्मों ( स्वरूप, नाम जाति आदि ) 
का पर्यालोचन शुरू हो जाता है 

(3)अवाय 
है के दाता शत सतर्क नियंय होता दै। जैसे-धह शब्द ही 
है, स्पश, नहीं है “उसका नाम 'अबाय' है। यह ईहा के पर्यालोचन का 
समथन ही नहीं करता, किन्द्र॒ उतका विशेष अवधानपूर्वक निर्येय_भी कर 


डालता है। 


.. अबाय द्वारा किया गया निर्णय कुछ समय के लिए टिकता है और मन 
के विषयान्तरित होते ही पह चला जाता है। पीछे अपना संस्कार छोड़ 


जाता है। वह स्मृति का हैत होता है। 
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-” धारणाकाल में जो सतत उपयोग चलता है, उसे अविच्युति कहा 
जाता है। उपयोगान्तर होने पर धारणा वासना के रूप में परनावत हो” 
जाती है। यही वासना कारण-विशेष से उद्बुद्ध होकर स्घृति का कारण 
बनती है। (बासना स्वय ज्ञान नहीं है किन्तु अ्रविच्युति का कार्य और स्मृति 
का कारण होने से दो ज्ञानो को जोड़ने वाली कड़ी के रुप में ज्ञान मानी 
जाती हैं । 

व्यवहास्प्रद्मज्ष की परम्परा यंहाँ पूरी हो जाती है। इसके बाद स्मृत्ति 
आदि की परोक्ष परम्परा शुरू होती है। 
अवश्रह के दो मेद हैं--व्यावहा रिक और नैश्चयिक | 
श्री मिन्लुन्यायकर्णिका में व्यवहार-अत्यक्ष की जो रूपरेखा है, वह नेश्चयिक 
अवग्रह की मित्ति पर है। व्यावहारिक अवग्रह की धारा का रूप कुछ दूसरा 
है है। 
नैश्चयिक अवग्रह अविशेषित-सामान्य का शान कराने वाला होता-है-| 
इसकी चर्चा ऊपर की गई है | ल्याबह्ारिक अवग्रह विशेषित-सामान्य को 
ग्रहण करने वाला होता है। नेश्चयिक अवग्रह के बाद होने वाले ईहा, अरवाय 
से जिसके विशेष धर्मों की मीमांसा हो चुकती है, उसी वस्तु के नये-नये धर्मों की 
जिज्ञासा और निश्चय करना व्यावहारिक अवग्रह का का काम है| अवाय के 
द्वारा एक तथ्य का निश्चय होने पर फिर तत्सम्बन्धी दूसरे तथ्य की जिज्ञासा 
होती है, तब पहले का अवाय व्योवहारिक-अ्र्थावग्रह बन जाता है और उस 
जिज्ञासा के निर्णय के लिए फिर ईहा और अवाय होते हैं। यह काम तब 
तक चलता है, जब तक जिज्ञासाएँ पूरी नहीं होती | 
हु कं अवग्रह की परम्परा--यह शब्द ही है'-यहाँ समास् हो 
जाती है] इसके वाद व्यावहारिक-अवग्रह की धारा चलती है | जैसे :--- 
(१ ) व्यावहारिक अवग्रह--यह शब्द है| 
[ संशय--प्रशु का है या मनुष्य का! ] 

(२ ) ईहा--स्पष्ट भाषात्मक है, इसलिए मनुष्य का होना चाहिए | 

(३ ) अवाय-- विशेष परीक्षा के पश्चात्‌ ) मनुष्य का ही है| 

व्यवहास्प्रत्यक्ष के उक्त आकार मे--यह शब्द है! यह अपायालक 
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निश्चय है | इसका फ़लित यह होता है कि मैर नेश्चयिक अवग्रह का अपाय रूप 
व्यावहारिक अवग्रह का आदि रुप बनता हैं। इस प्रकार उत्तरोत्तर अनेक 
जिश्पस्माए हो सकती हैं। जेंसे-- 

अवस्था-मेद से--यह शब्द बालक का है या बुड़ढे का १ 

लिद्-मेद से स्त्री का है या पुरुष का १ आदि आदि | 
व्यवहार््रत्यक्ष का क्रमविभाग 


अपग्रह, ईहा, अवाय और धारणा का न उत्कम होता है और न 
व्यतिक्रेम | अर्थ ग्रहण के बाद ही विचार हों सकता है, विचार के बाद ही 
निश्चय और निश्चय के बाद ही धारणा। इसलिए ईहा अवग्रहपूर्वक होती है, 
अवाय ईहापूवंक और धारणा अवायपूर्वक 

व्यवहास-प्रशक्ष के ये विभाग निहँतुक नहीं है। यद्यपि वे एक-बस्तु- 
विषयक शान की धारा के अविरल रूप है, फिर भी उनकी अपनी विशेष 
स्थितियां हैं, जो उन्हे एक दूसरे से प्रथक्‌ करती हैं। (१) बह कुछ हैं-- 
इतना-सा ज्ञान होते ही प्रमाता दूसरी वात मे ध्यान देने लगा, बस वह फिर 
आगे नहीं बढ़ता | (सी प्रकार 'यह अमुक होना चाहिए/:--यह अमुक ही 
हैः--यह मी एक-एक हो सकते हैं। यह एक स्थिति है जिसे 'श्रुतामस्त्येन 
उत्पत्ति' कहा जाता है )) 

(२) दूसरी स्थिति है--क्रममावित्रा--धारा-निरोध। इनकी धारा 
अन्त तक चले, यह कोई नियम नहीं किन्त जब चलती है तब क्रम का 
उल्लंघन नहीं होता | हू है? इसके बिना 'यह अमुक होना चाहिए-- 
यह ज्ञान नहीं होता। यह अयुक होना चाहि! चाहिए/--इसके विना यह हुयुक 
.ही है! यह नहों जाना जाता। यह अमुक ही है”--इसके विना धारणा नहीं 
होती । 

(३ ) तीसरी स्थिति है--'क्रमिक_प्रकाश'--ये एक ही वस्तु के नये-नये 
पहलुओं पर प्रकाश डालते हैं। इससे एक वात और भी साफ होती है कि 

“अपने अपने विषय मे इन सबकी निर्णायकता है, इसलिए ये तव प्रमाण है। 
अवाय स्वतन्त्र निर्णय नहीं करता | ईहा के द्वारा ज्ञात अश की. ओगेत्षा-से-ही - 
उत पर विशेष प्रकाश डालता है। 
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परिचित वस्तु के ज्ञान में इस क्रम का सहज अनुभव होता है| इसमे 
कोई सन्देह नही, हम एक-एक तथ्य का संकलन करते-करते अन्तिम तथ्य तक 
पहुँचते हैं| परिचित वस्तु को जानते समय हमे इस क्रम का स्पष्ठ मान नहीं 
होता | इसका कारण है--ज्ञान का आशु उत्तादों--शीम्र उत्पत्ति | वहाँमी 

कक -+22090.8 

यह क्रम नही इठता ) क्षण भर में बिजली-घर से सुदूर तक बिजली पहुँच 
जाती है| एक सार्थ नहीं जाती--गति में क्रम होता है किन्तु गति का वेग 
अति तीत्र होता है, इसलिए वह सहज बुद्धिगम्य नही होता। 

संशय, ईहा और अवाय का क्रम गौतमोक्त सोलह पदार्थगत संशय,*५ 
तक १६ और निर्णय के साथ तुलनीय है ** 


ईंहा और तक का भेद 


परोक्ष प्रमाणगत तक॑ से ईहा भिन्‍न है| हक ते व्याप्ति ( अन्वय व्यतिरेक 
का जैकालिक नियम ) का निर्णय दे है और ईहा से केवल वर्तमान अर्थ का 
अन्वय व्यतिरेकपूवंक विमर्श होता है| 

न्याय के अनुसार अ्विज्ञात वस्तु को जानने की इच्छा होती है। जिशासा 
के बाद संशय उत्पन्न होता है। संशयावस्था में जिस पक्ष की ओर कारण 
की उत्पत्ति देखने में आती है, उसी की सम्भावना मानी जाती है और वही 
सम्भावना तक है। (्तृशयावस्था में तक का प्रयोजन होता है'--यह लक्षण 
ईहा के साथ संगति कराने वाला है ।' 
प्राप्यकारी और अप्राप्यकारी 


साधारणतया पाँच इन्द्रियां समकक्ष मानी जाती हैं किन्छु योग्यता की 
दृष्टि से चक्चु का स्थान कुछ विशेष है। शेष चार इन्द्रियाँ अपना विषय 
प्रहण करने में पट हैं| इस दशा मे चक्तु पढ़ुतर है । 

'सपर्शन, रसन, धाण और भोत्र ग्राह्म वस्तु से संप्रक होने पर उसे जानते हैं, 
इसलिए, वे पट हैं। चन्तु ग्राह्म वस्ठु को उचित सामीप्य से ही जान लेता है, 
इसलिए, यह पहुतर है) | पट्ठं इन्द्रियां प्राप्यकारी हैं, इसलिए उनका 
व्यव्जनावग्रह होता है) चल्ु प्राप्यकारी नही, इसलिए इसका व्यत्जनावग्रह 
नहीं होता। 
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(यृज्जनावग्रह सम्पकंपूर्वक होने वाला अव्यक्त ज्ञान है | अर्थावग्रह उती का 
चरम अश है) पटु इन्द्रियां एक साथ विषय को पकड़ नहीं सकती। 
व्यव्जनावप्रह के द्वारा अव्यक्त शान होते होते जब वह पुष्ठ हो जाता है, तब 
उसको अर्थ का अव॒म्रह होता है। चक्तु अपना विषय तत्काल पकड़ लेता है, 
इसलिए उसे पूर्व॑भावी अब्यक्त शान की अपेक्षा नहीं होती | 


(अन की भी यही बात है। वह चक्तु की भांति व्यवहित पदार्थ को जान 
लेता है, इसलिए उसे भी व्यज्ञनावग्रह की उपेक्षा नहीं होती) | 


<ठुलोद भोत्र को भी अग्राप्यकारी मानते हैं| नेयायिक-वेशेषिक उछु और 
मन को अप्राप्यकारी नही मानते | उक्त दोनो दृष्टियों से जैन दृष्टि मिन्न है। 


भ्रोत्न ध्यवहित शब्द को नहीं जानता | जो शब्द भोत्र से संपृक्त होता है, 

वही उसका विषय बनता है| इसलिए, भ्रौत्र अप्राप्यकारी नहीं हो तकता | 

(चक्ु और मन व्यवहित पदार्थ को जानते हैं, इसलिए वे प्राप्यकारी नहीं हो 
सकते | इनका भ्राह्म वस्तु के साथ सम्पर्क नहीं होता | 


विज्ञान के अनुसार 


*०९*०* चह्ु में दृश्य वस्तु का तदाकार प्रतिविम्ब पड़ता है। उससे चत्तु 
को अपने विषय का ज्ञान होता है। नेयायिकों की प्राप्यकारिता का आधार 
है चक्तु की सूहम-रश्मियो का पदार्थ से संपक्त होना | विज्ञान इसे स्वीकार 
नही करता | वह आँख को एक बढ़िया केमेरा (0&॥6/8) मानता है | उसमे 
दूरस्थ वस्तु का चित्र अंकित हो जाता है। जैन दृष्टि की अप्राप्यकारिता मे 
इससे कोई बाधा नही आती | कारण कि विज्ञान के अनुसार चक्तु का पदार्थ 
के साथ सम्पर्क नही होता | काच स्वच्छ होता है, इसलिए उसके सामने जो 
वस्तु आती है, उसकी छाया काच में प्रतिबिम्बिव हो जाती है। ठीक यही 
प्रक्रिया आँख के सामने कोई वस्तु आने पर होती है। काच मे पड़ने वाला 
वस्तु का प्रतिविम्व और बरतु एक नहीं होते, इसलिए काच उस बस्तु से संपक्त 
नहीं कहलाता | ठीक यही बात श्रॉख के लिए है। 
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जयुद्रह्वार प्रत्यक्ष के २८ भेद :-- 
अवग्रह ईहा अवाय धारणा 
| व्यज्ञनावग्रह | अर्थावग्रह 
स्पशन 33 99 99 १9 ही] 
रसन 339 है । है है। १9 99 
प्राण १9 93 9) [| | 
चच्षु २ ॥ 93 | 99 
भ्रोत्र 95 93 99 939 $$ 


है, पर हि 3१ 
अवग्रह आदि का काल मान 


व्यञ्जनावश्रह--असंखय समय | 

अर्थावग्रह--एक समय | 

ईहा--अन्तर-मुहूर्त 

अवाय--अन्तर मुहूर्त । 

धारणा--सख्येय काल और असल्येय काल | 
«मत के दो भेद हैं--( १) भ्रुत-निश्रित ( २) अभ्ुत-निश्रत **| शुत- 
निश्चित मति के २८ भेद हैं, जो व्यवहार-प्रत्यक्ष कहलाते हैं *९॥ ऋौत्यत्तिकी 
आदि बुद्धि-चतुष्टय अश्रुत-निश्चित है** | नन्‍दी में भ्रुत-निश्चित मति के २८ 
मेदो का विवरण है। अश्रुत निश्चित के चार भेदो का इन में समावेश होता है 
या नहीं इसकी कोई चर्चा नहीं। धति के २८ भेद वाली परम्परा सर्वमान्य है 
किन्तु र८ भेदों की स्वरूप रचना में दो परम्पराएँ मिलती हैं)(६क टिक परस्परा 
अवग्रह-अमेदवादियो की है। इसमे व्यञ्जनावश्रह की अर्थावग्रह से भिन्‍न 
गणना नही होती, इसलिए भ्रुत निश्चित मति के २४ भेद व अश्रुत-निभित के 
चार--इस प्रकार मति के २८ मेद बनने हैं ? * 

दूसरी परम्परा जिनमद्र गणि क्षमाश्मण की है। इसके अनुसार अवमग्रह 
आदि चतुष्टय अभ्रत-निश्चित और श्रुव-निश्चित मति के सामान्य धर्म हैं, इसलिए 
मेद-मयना में अश्रत-निश्ित मति श्रुव-निश्रित में समग्राहित हो जाती है” ! 
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फलस्वरूप व्यवहार प्रत्यक्ष के २८ मेद और भति के २८ मेद एक रूप बन जाते 
हैं| इसका आधार स्थानाड़ २-१-७१ है | वहाँ व्यम्जनावग्रह और अर्थावप्रह 
की भरुत-निश्चित और अश्रुत-निश्चित--इन दोनो मेदों में गणना की है राय 
निश्चित बुद्धि-चतुष्टय मानस ज्ञान होता है। उसका व्यव्जनावग्रह नहीं होता, 
इससे फलित होता है कि बुढि-चहुष्टय के अतिरिक्त भी अबग्रह आदि चतुष्क 
अभ्ुत-निश्चित होता है) 

नन्‍्दी के अनुसार अवग्रहादि चतुप्क केवल भुत-निश्चित हैं। विशेषानश्यक 
भाष्य के अनुसार वह भुत-निश्चित और अभ्रुत निभित दोनों है। स्थानाइ़ के 
अनुसार वह दोनो तो है ही, विशेष वात यह है कि बुढ्धि-चहुष्टय में होने 
वाला अवग्रहादि चत्तुष्क ही अभुत-निश्चित नही किन्तु उसके अतिरिक्त भी 
अवग्रहादि चतुष्क अश्रुत-निश्चित होता है** | 


चार 


४१४--७२ 
परोक्ष प्रमाण 
एरोक्ष 
स्मृति प्रामाण्स 
प्रत्यमिज्ञा 
तक का प्रयोजकत्व 
अनुमान 
अनुमान का परिवार 
स्वार्थ और परार्थ 
व्याप्ति 
हेतु-भाव और अमाव 
साध्य--धर्म और धर्मी 
हेतु के प्रकार 
विधि-साधक उपलब्धि हेतु 
निषेध-साधक उपलब्धि हेतु 
निषेध-साधक अनुपलब्धि हेतु 
विधि-साधक अनुपलब्धि हैतु 


परोक्ष॑ 


न्‍सनन्‍कमम्ञ«»नन्‍कक, 


(१) इन्द्रिय और मन की सहायता से आत्मा को जो शान होता है, वहे 
आत्म-परोक्ष' है 
आत्मा--इन्द्रिय शान--पौद्गलिक-इन्द्रिय--पदा्थ | 
(२ ) धूम आदि की सहायता से अग्नि आदि का जो शान होता है, 
वह ईन्द्रिय परोक्ष! है। 
आत्मा--इन्द्रिय--धूम--अप्मि । 
पहली परिमाषा नैश्चयिक है। इसके अनुसार संव्यवहार-प्रत्यक्त को 
बस्तुतः परोक्त परोक्त गाता जाता है। 
५.मति और अ्ंत--ये दोनों ज्ञान आत्म निर्मर नहीं हैं, इसलिए थे परोक्ष 
कहलाते हैं '| (मत) ताज्षात्‌ रुप में पौदूगलिक इन्द्रिय और मन के और. 
परम्परा के रूप में अर्थ और आलोक के, अघीन होती है। भुत, साक्षात्‌ रूप 
में मन के और परम्परा के रूप में शब्द-संकेत तथा इन्द्रिय ( मति-शानांश ) 
के अधीन होता है। मृति में इन्द्रिय मन की अपेक्षा समकच् है, श्रुत में 
मन का स्थान पहला के 
मति के दो साधन हैं--इन्द्रिय और मन। मन द्विविध धर्मा है-- 
_ अबुप्ह आदि ध्मंदरान्‌ और स्नेत्यादि धर्मवान्‌। इस स्थिति में मति दो भागो 
बैंड जाती है-( १) व्यवहास्प्रसत मति | (२) परोतच/मति |-“ 
इन्द्रियाम्क और अवग्रहादि ध्मंक मनरूप मति व्यवहास्मयच् । अवग्रहादि धर्मक मनरूप मति व्यवहार , जिसका 
स्वरूप प्रलच्-विमाग में बतलाया जा चुका है | 
स्मृत्यादि घुमंक, मन रूप परोच-मति के चार विमाग होते हैं /-- 
(३) स्ट्ववि.। 
( २)्रत्ममिशा | 
(३), | 
(४ )निमान । 
| स्वत धारणामूलक, प्रत्यमिशा स्मृति और अलुभंवंमूलेक, तर्क अत्यमिशाः 
मूलक, अनुमान॑ तक निर्णीत, साधनमूलक होते हैं, इसलिए ये परोक्त हैं। शुत 
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का साधनू मन होता है। उसका है---आगम! | वह वचनमूलक 
होता है, इसलिए, परो्ष है। 
स्मृति प्रामाण्य 

जेन तर्क-पद्धति के अतिरिक्त अन्य किसी भी प्राच्य भारतीय तके-पद्धति मे 
स्म्रति का प्रामाए्य स्वीकृत नही है| इसके। कारण यह वतलाया जाता है कि 
स्मृति अनुभव के द्वारा शहीत विषय को भहण करती है, इसलिए गहीतग्राही होने 
के कारण वह अप्रमाण है--स्वतन्त्र प्रमाण नहीं जैन दुर्शन की दर्शन की युक्ति यह है 
कि अनुमव॒ वर्तमान अर्थ को अहण करता है और स्मृति अतीत अर्थ को, 
इसलिए यह कर्ष॑ज्रित्‌ अग्रहीत्याही है। काल की दृष्टि से इसका विषय 
स्वृतन्त्र है। दूसरी बात--गहीतग्राही होने मात्र से स्मृत्रि का प्रामाण्य धुल नहीं 


जाता & 02 - 
बा का प्रयोजक अविसंवाद होता है, इसलिए अविसवादक स्टृत्ति का 
प्रामाए्य अवश्य होना चाहिए | 
प्रत्यमिज्ञा 
न्याय, वैशेषिक और मीमासक प्रत्यमिश्ा को प्रत्यक्ष से प्रथकू नहीं 
मानते। क्षणिकवादी वौद्ध की दृष्टि मे प्रत्यक्ष और स्मृति की संकलना हो 
म्री केसे सकती है | 
' जैन-रष्ठ के अनुसार यह प्रत्यक्ष श्ञान हो नहीं सकता | प्रत्यक्ष का विषय 
होता हैं-+दय_व॒स्तु (वर्तमान-पर्यावव्यापी द्वब्य )| इसका ( प्रत्यमिशा ) 
का विषय बनता है संकलन--अठीत और प्रत्यक्ष की एकता, पूवे और अपर 
पर्यायव्यापी द्रव्य, अथवा दो ग्त्यक्ष द्व्यों या दो परोक्ष दृव्यो का संकलन | 
(हमारा प्रत्यक्ष अतीन्द्रिय-प्रत्यक्ष की भाति त्रिकालविषयक नहीं होता, इसलिए 
उससे सामने खड़ा व्यक्ति जाना जा सकता है किन्तु यह वही व्यक्ति हैं“: 
यह नहीं जाना जा सकता | उसकी एकता का बोध स्मृति के मेल से होता हैं, 
इसलिए, यह अस्पष्ठ-परोक्त है । प्रत्यन्ष और तक के मेल से होने वाला 
अनुमान स्व॒तन्त्र प्रमाण है, तव फिर अत्यक्ष और स्मृति के मेल से होने वाली 
प्रत्यमिशा का स्व॒तन्त्र स्थान क्यो नहीं होना चाहिए ०) 
- प्रलक्द्॒थ के संकलन में दोनो वस्तुएं सामने होती हैं फिर भी उनका 
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संकलन इन्द्रिय से नहीं होता, विचारने से होता है | विचार के समय उनमें से 
एक ही वस्तु मन के प्रत्यक्ष होती है, इसलिए यह भी प्रत्यक्ष नहीं होता। 
परोक्ष हय के संकलन में दोनों वस्तुएं सामने नहीं होतीं, इसलिए वह प्रत्यक्ष 
का स्पशें नही करता | 

प्रत्यमिज्ञा.-को दूसरे शब्दों से तुलनात्मक शान, उपमित करना या 
पहुचानना भी कहा जा सकता है | 

प्र्ममिज्ञान में दो अ्थां का संकलन होता है। उसके तीन रूप बनते हैं-- 
(१) प्रत्यक्ष और स्मृति का संकलन :-- 

(के ) यह वही निम्न॑न्थ है | 

(खत ) यह उसके सहश है। 

(ग ) यह उससे विलक्षण है। 

(घ ) यह उससे छोटा है। 

पहले आकार मे--निर्मन्थ की बतंमान अवस्था का अतीत की अवस्था 
के साथ संकलन है, इसलिए यह ्रिकत्व प्रत्यमिज्ञाः है। 

दूसरे झ्राकार म--दृष्ट वस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु से तुल्नगा हैं इसलिए 
पह 'संहिरय प्रत्यमिजञा है। 

तीसरे आकार म--दृष्ट वस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु से विलक्षणता है, इसलिए, 
यह 'वैसईचि' प्रत्यमिज्ञा' है। 

चौथे है ० कर वस्तु की पूर्व दृष्ट वस्तु प्रतियोगी है, इसलिए, यह 
'्रतियोगी "है 
(२ ) दो परत्यक्षो का संकलन 

(के ) यह इसके सहश है | 

( ख ) यह इससे बिलक्षण है। 

( ग.) यह इससे छोटा है। 

इसमे दोनो प्रत्यक्ष हैं। 

(३) दो स्ट्ृत्ियो का संकलन 

(के ) वह उसके सहश है | 

( ख) वह उससे विलक्षण है। 
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(ग ) बह उससे छोटा है | 
इसमें दोनो परोक्ष हैं। 
तर्क 
नैयायिक तक को प्रमाण का अनुग्राहक या सहायक मानते हैं १] _बौद 
इसे भ्रप्रमाण मानते हैं। जैन-दृष्टि के अनुसार यह परोक्षप्रमाण का एक 
भेद है। यह प्रत्यक्ष में नहीं समाता। प्रत्यक्ष से दो वस्तुओं का शान हो 
सकता है किन्तु बह उनके सम्बन्ध में कोई नियम नहां बनाता | 


यह अभि है, यह धुंआ है--यह प्रत्यक्ष का विषय है किन्तु :-- 


(2 का होते पर शा अब ही । कक कर 
(२ ) धूम अभि में ही होता है| 

(३) अप्मि के अभाव में धूम नहीं होता। | व्यतिरिक “यासति 
--वह प्रत्यक्ष का काम नही, वर्क आरा है | 


(मे प्रत्यक्ष, स्वृति और प्रत्यभिशा की सहायता से अनेक प्रामाणिक 
नियमो की सृष्टि करते हैं! वे ही नियम हमें अनुमान करने का साहस 
बंधाते हैं। तर्क को प्रमाण माने बिना अनुमान को प्रामाणिकता अपने आप अपने आप 
मिट जाती है। तक॑ और अनुमान की नींव एक है। भेद सिर्फ ऊपरी है | 
तक एक व्यापक नियम है और अनुमान उसका एकदेशीय प्रयोग | 
तर्क का काम है, धुएं के साथ अमर का निश्चित सम्बन्ध बताना। अनुमान 
का काम है, उस नियम के सहारे अमुक स्थान में अ्रम्नि का शान कराना (वर 
से धुए' के साथ अर्नि की व्यातति जानी जाती हैं किन्तु इस पर्वत में 
“ग्रर्नि है! यह नहीं जाना जाता | इस पर्वत में अरिनि है--यह अनुमान का 
साध्य है |) तक॑ का साध्य केबल अरिन (धर्म ) होता है। अनुमान का 
साध्य होता है--“अग्निमान्‌ पवत” ( धर्मी )। दूसरे शब्दों में तर्क के साध्य 
का आधार अनुमान का साध्य बनता है |/ 

ध्याय की तीन परिधियाँ हैं-< 

(१) सम्मव-सत्य । 
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(२) अनुमानतः सत्य 

(३ ) धुत सत्य । 
( >अकुशल व्यक्ति सम्भव-सल्य से सत्य को ढूंढवा है (ज्ओवाघीश अनुमानित 
सत्य से सत्य का पता लगाते है (ड्रीशैनिक का न्याय इन दोनों से भिन्न हैं। 
वह ध्रुव सह्य--व्याप्ति के द्वारा सत्य की शोध करता है | धुव-सत्य नियमो की 
निश्चित जानकारी तक है | उसके द्वारा निश्चित नियमों के अनुतार अनुमान 
होता है। के 
तक का प्रयोजकत्व 

“स्वमावे तार्किका भप्ताः?--स्वशव के क्षेत्र में तक का कोई प्रयोजन 
नही होता ४ इसीलिए जैन दर्शन में दो प्रकार के पदार्थ माने हैं2-हैतु गम्य 
(तर्कभाम्य ) और तक-अगम्य )। 

पहली बात--तरक का अपना ज्लेत्र कार्य-कारणवाद या अविनाभाव या 
व्याप्ति है। व्याप्ति का निश्चय तर्क के बिना और किसी से नहीं होता। 
इसका निश्चय अनुमान से किया जाये तो उसकी ( व्यात्ति के निश्चय के लिए...” 
प्रयुक्त अनुमान की ) व्याप्ति के निश्चय के लिए फिर एक दूसरे अनुमान की 
आवश्यकता होगी। कारण यह है कि अनुमान व्यातति_ का स्मरण होने पर 
ही होता है। साधन और साध्य के सम्बन्ध का निश्चय होने पर ही साध्य 
का ज्ञान होता है | 


पहले अनुमान की व्यात्ति 'ठीक है या नहीं इस निश्चय के लिए दूसरा 
अनुमान आये तो दूसरे अनुमान की वही गति होगी और उसकी व्यात्ति का 
निर्णय करने के लिए फिर तीसरा अनुमान आयेगा। इस प्रकार अनुमान- 
परम्परा का अन्त न होगा | यह अनवस्था का रास्ता है, इससे कोई निर्णय 
नही मिलता 


दूसरी बात--व्याति अपने निश्चय के लिए अनुमान का सहारा ले और 
अनुमान ज्यात्ति का--यह अन्‍्योन्याभ्रय दोष है। अपने-अपने निरचय मेंपरस्पर 
एक दूसरे के आभित होने का अर्थ है--अनिश्चय | जिसका यह घोड़ा है; 
मै उसका सेवक हूँ और ज़िसका मैं सेवक हूँ उसका यह घोड़ा है-“इसका अर 
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यह हुआ कि कुछ भी समझ में नहीं आया। इसलिए व्याप्ति का निश्चय 
करने के लिए तक-को. प्रमाण मानना आवश्यक है । 


अनुगान 


अन्न॒मान-तर्क-का कार्य है। तक द्वारा निश्चित नियम के आधार पर यह 
उत्पन्न होता है। पर्वत सिद्ध होता है और अग्नि भी। अनुमान इन्हें नहों 
साधता | वह इस पवत में अप्रि है! ( अभम्रिमानयं पर्वतः ) इसे साधता है| 
इस सिद्धि का आधार व्यात्ति है। 


अनुमान का परिवार 

तक-शास्त्र के वीज का विकास अनुमानरूपी कह्मतरु के रुप में होता है | 
कई नेयायिक आचार्य पद्मवाक्‍्यात्मक प्रयोग को ही न्याय मानते हैं ?| (लिगमन 
फल-ग्रासि है | वह समस्त प्रमाणों के व्यापार से होती है *। प्रतिशा में शब्द, दैतु 
में अनुमान, दृष्टान्त में प्रत्यक्ष, उपनय में उपमान--इस प्रकार सभी प्रमाष 
आ जाते हैं। इन सबके योग से फलितार्थ_ निकलता है--ऐसा न्याव-* 
वार्तिककार का मत है। व्यवहार-दृष्टि से जैन-दृष्टि भी इससे सहमत है। 
यद्यपि पञ्चावयव में प्रमाण का समावेश करना आवश्यक नहीं लगता, फिर भी 
तब-शास्त्र का मुख्य विषय साधन के द्वारा साध्य की विद्धि.है, इसमें देह 
नही हो सकता ) 

(_अतुमान अपने लिए स्वार्थ होता है, वेसे दूसरों के लिए. परार्थ भी होता 
है| 'स्वार्' शानात्मक होता है और परार्थ! बचनामक। स्वार्थी-की दो 
शाखःए होती हैं--पच्त और हेतु | 'पराथ” की, जहाँ श्रोत तीन बुढि होता है 
बहाँ सिर्फ ये दो शाखाएं और जहाँ भ्रोता मंद बुद्धि होता है वहाँ पांच शावाण 
होती हैं -- 

(१ ) पत्त। 
(२) व । 
(३ ) हप्टान्त | 
( ४क्ने उपनय ! 
(५ ) निगमन 
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अनुमान वास्तव में स्वार्थ! ही होता है। अनुमाता भ्रोता को वचनात्मक 
हैतु के द्वारा साध्य का जान कराता है, तब वह वचन श्रोता के अनुमान का 
कारण बनता है है बच बचन-प्रतिपादक के अनुमान का कार्य और भ्रोता के अनुमान 
का कारण बनता है। प्रतिपादक के अनुमान की अपेक्षा कार्य को कारण 
मानकर ( कारण में कार्य का उपचार कर ) और श्रोता के अनुमान की 
अपेक्षा कारण को कार्य मानकर ( कार्य में कारण का उपचार कर ) वचन को 
अनुमान कहा जाता है | 
व्याप्ति 
५>व्याप्ति के हो भेद हैं--अन्तरब्याप्ति और वहिव्यात्ति। पच्चीकृत विषय में 
ही साधन की साध्य के साथ व्यासि मिले, अन्यभ्ञ न मिले, यह अन्तर्ब्याप्त 
होती है। आत्मा है यह हमारा पक्ष है। चैतन्यगुण मिलता है, इसलिए वह है! 
यह हमारा साधन है (इसकी व्याति यो वनती है--जहाँ-जहाँ चैतन्य है, वहाँ- 
वहाँ आत्मा है“--किन्‍्तु इसके लिए दृष्ठान्त कोई नहीं वन सकता | क्योकि 
यह व्यात्ति अनले विषय को अपले आप में समेट क्षेती है। उसका समानपर्मा 
कोई बचा नही एता हहिलहि में सापसये मिलता है | पत्तीकृत विषय के 
सिवाय भी साधन की साध्य के साथ व्याप्ति मिलती है । पर्वत अम्रिमान्‌ है“ 
यह पत्ष है | धूम है, इसलिए वह अग्रिमान्‌ है--यह साधन है। “जहाँ-जहाँ धूम 
है, वहाँ-बहाँ अभि है--इसका दृष्ठान्त बन सकता है--जैंसे--रसोई घर या 
अन्य अश्मिमान्‌ प्रदेश | 
हैतु-भाव और अभाव 

जब चार होते हैं १४-- 

(१) प्राक्‌ | 

(२) प्रध्वस | 

(३ ) इतरेतर । 

कप ) अत्यन्त । 

भाव जैसे वस्तु स्वूप का साधक है, वैसे अभाव भी । भाव के बिना वस्तु 

की उत्ता तहीं बनती तो अम्ाव्र के बिना मी उतकी सत्ता स्वतन्त्र नहीं वनती | 
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(है? यह जैसे वस्तु का स्वभाव है वैसे ही 'स्व लक्षण है--असंकीर्ण है-- 
यह भी उसका स्वभाव है। 
अगर हम वस्तु को केवल भावात्मक मानें तो उसमें परिवर्तन नहीं हो 
सकता। वह होता है। एक क्षण से दूसरे क्षण में, एक देश से दूसरे देश में, 
एक स्थिति से दूसरी स्थिति में वस्तु जाती है। यह कालइझत, देशइत भौर 
अवस्थाकृत परिवर्तन वस्तु से सर्वथा मिन्‍न नहीं होता। दूसरे क्षप, देश और 
अवस्थाव्ती वस्तु से पहले क्षण, देश और अवस्थावततीं वस्तु का सम्बन्ध जुड़ ही 
नहीं सकता, अगर अमाव उसका स्वभाव न हो | परिवर्तन का अर्थ ही यही 
है--भाव और अभाव की एकाश्रयता | 'सिर्वया मिट जाय, सर्वधा नया बन 
जाय" यह परिवर्तन नहीं होत्ण [यरिवतंन यह होता है--जो मिटे भी बने 
भी और फिर भी धारा न हठे! | 
5 ३र्वदिन कारण में इसकी साफ भावना है। कारण ही कार्य वनता है | 
कारण का भाव मिटा है, कार्य का अमाव मिटता है ठव एक वस्तु बनती है। 
बनते वनते उसमें कारण का अमाव और काय का भाव आ जाता है। यह 
कार्यकारण सापेक्ष भावामाव एक वस्तुगत होते हैं, वैसे दी स्वगुप-परणुपापेह 
भावामाव भी एक वस्हुगत होते हैं) अगर यह न माना जाय तोवल 
निर्विकार, अनन्त, सर्वात्मक और एकात्मक वन जाएगी“ किन्तु ऐसा होता 
नही | वस्तु में विकार होता है। पहला रुप मिठता है, दूसरा बनता है। 
मिटने वाला रूप बनने वाले रुप का प्राक-अमाव होता है, दूमरे शक्दों भे 
उपादान-कारप कार्य का प्राकृ-अमाव होता है। 'वीज मिटा, अंदुर बनार्थी 
बीज के मिटने की दशा में ही अंकुर का प्राइभाव होगा। प्राकु-झमात 
अनादि-सान्त है। जब तक वीज का अंकुर नहीं वनता, तव तक बीज में झदुर 
का प्राक-अमाव रहता है। अंदुर बनते ही प्राकू-त्माव मिट जाता है। दी 
लोग प्रत्येक अनादि वस्तु को नाश रहित ( अनन्त ) मानते हैं, यह अधुक है 
यह इससे समझा जा सकता है। 
_ीक-अमाव जैसे निर्विब्पग्ता का विरोधी है, बने ही प्रध्वंसामाव वन्‍्द 
की ऋनन्तता का विरोधी है। प्रध्दस ऋमाव न हो तो बर्त बनने के बाद 
मिलने का नाम ही न ले, वह अनन्त हो जा प्र ऐसा होठा रर्दों है? 
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दूसरी पर्याय बनती है, पहली मिट जाती है। वृक्ष कार्य है।_ वह हटता है, 
तब उमसकी लकड़ी बनती है। दूवरे कार्य में पहले कार्य का प्रध्वस-रूप अभाव 
होता है। लकड़ी में वृक्ष का अभाव है था यो कहिए लकड़ी... वृक्ष, का 
प्रध्यंसाभाव है। लकड़ी की ज्ाविभवि-दशा में बत्त की तिरोभाव-दशा हुईं है | 
प्रध्यंमाभाव सादि-अनन्त ६। जिस वृक्त की लकड़ी बनी, उससे वही इत्ष 
कभी नहीं बनता | इससे यह भी समक्तिए. कि प्रत्येक सादि पदार्थ सान्त 
नहीं होता । | 
ऊपर की पंक्तियों को थोड़े मे यू समक लीजिए---बर्तमान दशा पूर्वदशा 
(नाक बनती है और उत्तर दशा का कारण | पूर्वदशा उसका प्राकू-अमभाव 
होता है और उत्तर दशा प्रध्यंस-अभाव | 
एक वात और साफ कर लेनी चाहिए कि द्रव्य सादि-सान्त नही होते। 
सादि-सान्त द्रव्य की पर्याएँ ( अवस्थाएं ) होती हैं। अवस्थाएं अनादि-अनन्त 
नही होतीं किन्तु पूर्व-अवस्था कारण रूप में अनादि है। उससे बनने वाली 
वस्तु पहले कभी नहीं बनी | उत्तर अवस्था मिटने के बाद फिर बैसी कभी 
नहीं बनेगी, इसलिए बह अनन्त है| यद्द सारी एक ही द्रव्य की पू्-उत्तरवतीं 
बशाओ की चर्चा है। अब हमे अनेक सजातीय द्रब्यों की चर्चा करनी है। 
(हम्भा पौद्गलिक और घड़ा भी पौदगलिक है किन्तु खम्मा घड़ा नहीं है और 
घड़ा खम्मा नहीं है। दोनो एक जाति के हैं फिर भी दोनो दो है। यह 'इतर- 
इतर-अभाव! आपस में एक दूसरे का अमाव है है खम्मे मे घड़े का और 
घड़े मे खम्मे का अ्रमाव है। यह न हो तो हम वस्तु का लक्षण कैसे बनाये १ 
किसको खम्मा कहैं और किसको घड़ा | फिर सब एकमेक वन जाए गे, यह 
(मा शावि-सान्त है। खम्मे के पुद्गल स्कन्ध पढ़े के रूप में और पढ़े के 
पुद्गल-स्कंध खम्मे के रूप में बदल सकते हैं किन्तु सर्वथा विजातीय द्रव्य के 
लिए यह नियम नहीं | ' चेतन-अचेतन और अचेतन-चेतन तीन काल मे भ्ी 
नही होते। इसका नाम है--अत्यन्त अमाव “| यह अनादि-अनन्त -है। 
इसके बिना चेतन और अचेतन--इन दी अत्यन्त भिन्न पदार्थों की तादात्य- 
नि त्ति.झषिद्ध,नद्दी_होती 7 
साध्य--धर्म और धर्मों 
साध्य और साधन का सम्बन्ध मात्र जानने में साध्य धर्म्‌...ही होता है| 
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कारण कि धुए, के साथ अग्नि होने का नियम'है, वैसे अभिमान्‌ पर्वत होने 
का नियम नहीं बनता | अरप्नि पंत के सिवाय अन्‍्यत्र भी मिलती है। साधन 
के प्रयोगकाल से साध्य धर्मों होता है। धर्मों तीन प्रकार का होता है-- 
(१ ) बुद्धि-सिद्ध । 
(२ ) प्रमाण-सिद्ध | 
(३ ) उम्य-सिद्ध | 


(१ ) प्रमाण से जिसका अस्तित्व या नास्तित्व सिद्ध न हो किन्तु 
अस्तित्व या नास्तिल् सिद्ध करने के लिए. जो शाब्दिक रूप में मान लिया 
गया हो, वह बुद्धि-सिद्ध धर्मी' होता है| जैसे--र्वज्ञ है! | अस्तित्व सिद्धि 
से पहले सर्वश किसी भी प्रमाण द्वारा सिद्ध नही है। उत्तका अस्तित्व सिद्ध 
करने के लिए पहले पहल जब धर्मी बनाया जाता है, तब उसका अ्रस्तित 
बुद्धि से ही माना जाता है | प्रमाण द्वारा उसका अस्तित्व बाद में सिद्ध किया 
जाएगा। थोड़े मे यों सममिए--जिस साध्य का अस्तित्र या नास्विल 
साधना हो, वह धर्मी बुद्धि-सिद्ध या विकल्प-सिद्ध होता है। 

(२) जिसका अस्तित्व प्रत्यक्ष आदि प्रमाणो से सिद्ध हो, बह धर्मी 
प्रमाण सिद्ध! होता है। “इस बादल में पानी है'--जादल हमारे प्रत्यक्ष है | 
उसमे पानी धर्म को सिद्ध करने के लिए, हमें बादल, जो धर्मी है, को कहना 
से मानने की कोई आवश्यकता नही होती | 

(३ ) मनुष्य मरणशील है'--यहाँ प्रियमाण मनुष्य प्रत्यक्ष-सिद्ध है और 
मृत तथा मरिष्यमाण मनुष्य बुद्धि-सिद्ध | “भनुष्य मरणशील है” इसमे कोई 
एक खास धर्मी नहीं, सभी भनुष्य धर्मी हैं| प्रमाण-सिद्ध धर्मी व्यवत्यात्मक 
होता है, उस स्थिति में उमय-सिद्ध धर्मी जात्यात्मक | उमय-सिद्ध धर्मी में 
सत्ता असत्ता के सिवाय शेष सब धर्म साध्य हो सकते है| 

अनुमान को नास्तिक के सिवाय प्रायः सभी दर्शन प्रमाण मानते ह। 
नास्तिक व्यासि की निर्णायकता स्वीकार नहीं करते ) उत्तके बिना अनुमान 
हो नहीं सकता । व्याप्ति को सदिख मानने का अर्थ तक से परे हठना होना 

चाहिए] 
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ब 
हि ्‌ 
स्वाय परार्थ 
अल शनि लगन ली कक कल 
| कि 2 कि कील ज ० ली 
पह् हेतु है 2 ०205 0 | ५२ 
पक्ष हेतु पक्ष हेतु दृ्टान्त उपनय निगमन 
( तीत्र बुद्धि श्रोता ) ( मंद बुद्धि श्रोता ) 
हैतु के प्रकार 


हेतु के दो प्रकार होते हैं --( १) उपलब्धि (२) अ्रनुपलब्धि | ये दोनो 
विधि और निषेध के साधक हैं। 
वि हेमचन्द्र ने अनुपलब्धि को विधि-साधक हेतु के रूप में स्थान नही 

6 | 

परीक्षामुख में विधि-साधक. छह उपलब्धियों एवं तीन अनुपलब्धियों का 
तथा निषेध-साधक छह उपलब्धियों एवं सात अनुप्लब्धियो का निरूपण है। 
इसका विकास प्रमाणनयत्त्लालोक में हुआ है। वहाँ विधि-साधक छह 
उपलब्धियों एवं पांच अनुपलब्धियों का तथा निपेष-साधक सात साथ 
उपलब्धियों एवं भ्रनुपलब्धियों का उल्लेख है । प्रस्तुत बर्गोकरण प्रमाणनयतत्वा- 
लोक के अनुसार है। 
विधि-साधक उपलब्धि-हेतु 

साध्य से अबिरुद्ध रूप में उपलब्ध होने के कारण जो हेतु साध्य की. सत्ता," 
को सिद्ध करता है, वह अविरुद्धोपलव्धि कहलाता है| 

अविरुद्ध-उपलब्धि के छह प्रकार हैं :-- 

(१) अविरद-व्याप्य-उपलब्धि :--साध्य--शब्द परिषामी है | 

हेतु-क्योंकि चह प्रयक्ष-जन्य है। यहाँ प्रयक्ष-जन्यल व्याप्य है। बह 


परिणामित्व से अविरुद्ध है | इसलिए प्रयक्न-जन्यत्व से शब्द का परिणामित्त 
सिद्ध होता है | 

(२) अविरुद्ध-कार्य उपलब्धि :--साध्य--इस पव॑त पर अग्नि है| 

हेतु--क्योकि धुआं है | 

घुआं अभि का कार्य है| वह अग्नि से अविरद्ध है ] इसलिए धूम-कार्य से 
पचत पर ही अग्नि की सिद्धि होती है। 


क्र] जैन दर्शन मैं प्रमाण मौमांसों 

(३ ) अविरुद्ध-का रणु-उपलब्धि :--- 

साध्य--बर्षा होगी | 

हेतु--क््योंकि विशिष्ट प्रकार के बादल मंडरा रहे हैं। 

बादलो की विशिष्ट-प्रकारता वर्षा का कारण है और उसका विरोधी 
नहीं है | 

(४ ) अविरुद्ध-पूर्वंचर-उपलब्धि :-- 

साध्य--एक मूहत्त के वाद तिष्प नक्षत्र का उदय होगा | 

हैतु- क्योकि पुनर्वसु का उदय हो चुका है| 

धुनव॑ध्तु का उठय' यह हैतु 'तिष्योदव” साध्य का पूर्वचर है और उसका 
विरोधी नहीं है। 

(५४ ) अविरुद्ध-उत्तरचर-उपलब्धि :--- 

साध्य-- एक मूहत्ते पहले पूर्वा-फाल्युनी का उदय हुआ था । 

हेतु--क्ष्योंकि उत्तर-फाल्गुनी का उदय हो चुका है | 

उत्तर-फाल्गुनी का उदय पूर्वा-फाह्गुनी के उदय का निश्चित उत्तरव्ती है | 

(६ ) अविरुद्धू-सहचर-उपलब्धि :-- 

साध्य--इस आम में रूप विशेष है | 

हैनु--क्योकि रस विशेष आस्वाद्यमान है। 

यहाँ रत ( हेतु ) रूप ( साध्य ) का नित्य सहचारी है। 





निषेध-साधक उपलब्धि-हैतु 
साध्य से विदद्ध होने के कारण जो हेतु उसके-अभाव को सिद्ध करवा है, 
वह विस्दोपलब्धि-कहलाता है | 


विरुद्धोपलब्धि के सात प्रकार हैं :-- 

(१ ) स्वमाव-विरुद्ध-उपलव्धि :-- 
साध्य--सर्वथा एकान्त नहीं है | 

हेतु--क्योंकि अनेकान्त उपलब्ध हो रहा है। 
अनेकान्त--एकान्त स्वमाव के विरुद्ध है | 

(२) विरुद्ध-व्याप्य-उपलब्धि :-- 
साध्य--इस पुरुष का तत्त्व में निश्चय नहीं है। 
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हेतु-क्योंकि सन्‍्देह है | 

धसन्देह है! यह “निश्चय नहीं है! इसका व्याप्य है। इसलिए सन्देह-दशा 
में निश्चय का अभाव होगा । ये दोनो विरोधी हैं | 

(३ ) विरुद-कार्य-उपलब्धि :-- 

साध्य--इस पुरुष का क्रोध शान्त नहीं हुआ है | 

हेतु--क्योंकि मुख-विकार हो रहा है | 

मुख-विकार क्रोध की विरोधी वस्तु का काये है। 

(४ ) विरुद्ध-कारण-उपलब्धि :--- 

साध्य--यह महर्षि अ्रसत्य नही बोलता | 

हेतु--क्योकि इसका ज्ञान राग-द्वेष की कलुषता से रहित है | 

यहाँ असत्य-बचन का विरोधी, सत्य-वचन है और उसका कारण राग-हे प 
रहित शान-सम्पन्न होना है| 

(५ ) अविरुद्-भूबेचर उपलब्धि :-- 

साध्य--एक मूह॒त्त के पश्चात्‌ पुष्य नक्षत्र का उदय नहीं होगा। 

हैतु--क््योकि अमी रोहिणी का उदय है। 

यहाँ प्रतिषेध्य पुष्य नक्षत्र के उदय से विरुद्ध पूर्वचर रोहिणी नक्षत्र के उदय 
की उपलब्धि है | रोहिणी के पश्चात्‌ मृगशीष, आदर और पुनवंस॒ का उदय 
होता है | फिर पुष्य का उदय होता है | 

(६ ) विरुद्द-उत्तरचर-उपलब्धि :-- 

साध्य--एक मुहूत्त के पहिले मृगशिरा का उदय नहीं हुआ था| 

हैतु--क्योकि अभी पूर्वा-फाल्गुनी का उदय है | 

यहाँ मुगशी् का उदय प्रतिषेष्य है| पूर्वा-फाल्युनी का उदय उसका 
विरोधी है | मृगशिरा के पश्चात्‌ क्रैमशः आर्टरा, पुनवंसु, पुष्य, अश्लेपा, मधा 
और पूर्चा फाल्गुनी का उदय होता है। 

(७ ) विरुद्ध-सहचर-उपलब्धि :-- 

साध्य--इसे मिथ्या शान नहीं है| 

हेतु--क्योकि सम्यगू दर्शन है। 

मिथ्या जान और सम्यग्‌ दर्शन एक साथ नहीं रह सकते । 


७० ] जैन दर्शन में प्रमाण मीमांसा 
निषेध-साधक-अनुपलब्धि-हैतु 


प्रतिषेध्य से अविरुद्ध होने के कारण जो हेतु, उसका प्रतिपेध्य सिद्ध करता 
है, वह अविरुद्धानुपलब्धि कहलाता है। 

अविरुद्धानुपलब्धि के सात प्रकार हैं :--- 

( १ ) अविरुद्ध-स्वमाव-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--यहाँ घट नहीं है । 

हेतु--क्योंकि उसका दृश्य स्वभाव उपलब्ध नहीं हो रहा है। 

चज्तु का विषय होना घट का स्वभाव है| यहाँ इस अविरुद्ध स्वभाव से 
ही प्रतिपेध्य का प्रतिषेध है | 

(२ ) अविरुद्ध-व्यापक-अनुपलब्धि :-- 

साध्य--यहाँ पनस नही है | 

हेतु--क्‍्योकि वृक्ष नहों है । 

वृक्ष व्यापक है, पनस व्याप्य | यह व्यापक की अ्रनुपलब्धि में व्याप्प का 
प्रतिषेध है । हे 

(३ ) अविरुद्ध-कार्य-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--यहाँ अप्रतिहत शक्ति वाले बीज नहीं हैं | 

हेतु -क्योकि अकुर नहीं दीख रहे हैं | 

यह अविरोधी कार्य की अनुपलब्धि के कारण का प्रतिपेध है | 

(४ ) अविरुद्ध-का रण-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--इस व्यक्ति में प्रशमभाव नहीं है| 

हेतु--क्र्योंकि इसे सम्यगू दर्शन प्राप्त नही हुआ है। 

प्रशम ताव--सम्वगू दर्शन का कार्य है| यह कारण के अमाव मे कार्य का 
प्रतिपेध है | 

(५ ) अविदुद्ध-पू्व चर-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--एक मुहूत्त के पश्चात्‌ स्वाति का उठय नहीं दोगा। 

शेतु--क्योकि अमी चित्रा का उदय नहीं है | 

यह चित्रा के पूर्ववर्तों उदय के अभाव हारा स्वाति के उत्तरवर्ती उत्य व 


प्रतियेध है। 
( ६ ) अविरुद्ध-उत्तरचर-अनुपलब्धि :--- 
साध्य--एक महत्त पहले पृ्वाभाद्पदा का उठय नहीं हु था / 
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हेतु--क्योकि उत्तर भाद्रपदा का उदय नहीं है। 

यह उत्तर भाद्रपदा के उत्तरवतीं उदय के अभाव के द्वारा पूर्व भाद्रपदा के 
पूव॑र्ती उदय का प्रतिषेध है | 

(७ ) अविरुद्ध-सहचर-अनुपलब्धि :--- - 

साध्य--इसे सम्यगू शान प्राप्त नहीं है | 

हैतु--क्योंकि सम्यगू दर्शन नहीं है। 

सम्यगू ज्ञान और सम्यग्‌ दर्शन दोनो नियत सहचारी हैं। इसलिए यह एक 
के अभाष में दूसरे का प्रतिषेध है | 
विधि-साधक अनुपलब्धि-हैतु 

साध्य के विरुद्ध रूप की उपलब्धि न होने के कारण जो हेतु उसकी सत्ता 
को सिद्ध करता है, वह विरुद्धानुपल्ब्धि कहलाता है। 

विदद्धानुपलब्धि हैतु के पांच प्रकार हैं :--- 

(१) बिरुड-कार्य-अनुपलब्धि :- 

साध्य--इसके शरीर में रोग है | 

हेतु-क्योंकि स्वस्थ प्रवृत्तियां नहीं मिल रहीं हैं। स्वस्थ प्रवृत्तियों का 
भाव रोग विरोधी कार्य है | उसकी यहाँ अनुपलब्धि है | 

(१ ) विरुद्ध-कारण-अनुपलब्धि /-- 

साध्य--यह मनुष्य कष्ट में फसा हुआ है। 

हेत--क्योकि इसे इष्ट का सयोग नहीं मिल रहा है| कष्ट के भाव का 
विरोधी कारण इष्ट सयोग है, वह यहाँ अनुपलब्ध है | 

( ३ ) विरुद्ध-स्थमाव-अनुपलब्धि ५-- 

साध्य--वस्तु समूह अनेकान्तात्मक है। 

हेतु--क्योंकि एकान्त स्वभाव ही अनुपलब्धि है। 

(४ ) विरुद-ब्यापक-अनुपलब्धि :--- 

साध्य--यहाँ छाया है। 

टैतु--कक्‍्योकि उष्णता नही है। 

(५ ) विद -सहचर-अनुपलब्धि :-- 

साध्य--इसे मिथ्या ज्ञान प्राप्त है |” 

हैतु- फ़्योकि इसे सम्यग दरशन प्राप्त नहीं हैं * 
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ज्ञाता, भेय अर वचन, इन तीनों की संहिता झ्रागम का समग्र स्प है। 


शात्रा जान कराने वाला और करने चाला दोनो होते है। शेय पहले ने 
जान रखा है, दमरे को जानना है। बुच्चनृ पहले के ज्ञान का प्रकाश है और 
दूमरं के ज्ञान का साधन। गेय अनन्तशक्तियो, गुणा, अवस्थाओ का अखण्ड- 
पिण्ड होता है। उसका स्वत्थ अनेकान्तात्मक होता है। शेत्न आगम की 
रीह होता है, फिर भी उसके आधार पर आगम के विभाग नहीं होते | जाता 
की दृष्टि से इसका एक भेद होता है--अर्थागम | वचन की दृष्टि से इसके 
तीन व्रिभाग बनते हैं--- 
( १) स्याह्माद--अमाण वाक्य | 
६ ) सदबाद--नय वाक्य | 
(३) से पह श्रुत | 
शब्दों मेन 
(१ ) अनेकान्त वचन, 
(२ ) सत्‌-एकान्त वचन 
(३ ) अ्रसत्‌-एकान्त बचन | 
वाकअयोग 
वर्ण से पद, पद से वाक्य और वाक्य से भाषा वनती है | भाषा अनक्षर 
भी होती है पर वह स्पष्ट नहीं होती | स्पष्ट भाषा अछ्वरात्मक ही होती है। 
अक्षर तीन प्रकार के हैं --- 
(१ ) संजाक्षर--अक्षर--लिपि | 
(२ ) व्यम्जनाक्षर--अक्षुर का उचारण | 
(३ ) लब्ध्यक्षुर--अक्षर का ज्ञान--उपयोग | 
ये तीन प्रकार के हैं-( १) रूढ (२) यौगिक ( ३ ) मिश्र ((2निनक़ी 
उत्पत्ति नहीं होती, वे शब्द 'रूढ़! होते है (िशेण क्रिया, सम्बच्ध आदि के 
योग से बनने वाले शब्द 'यौगिक' कहलाते हैं *" (£ज़िनमे दो शब्दी का योग 
होने पर भी-पराबृत्ति नही हो सकती, वे “मिश्र! हैं **| 
नाम और क्रिया के एकाश्रयी योग को वाक्य कहते हैं | शब्द या वचन 
ध्वनि रूप पौदूगलिक परिणाम होता है। वह ज्ञापक या बताने वाला होता है| 
चेतन के वाकप्रयत्ञ से गैदा होता है और अवयव-संयोग से भी, सार्थक भी 
होता है और निर्थक भी | अचेतन के सघात और भेद से पैदा होता है, वह 
निरयेक ही होता है, अर्थ प्रेरित नही होता **। 
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शब्द की अर्थ बोधकता 

शब्द अर्थ का वोधक बनता है, इसके दो हेतु हैं (१) स्वाभाविक 
(२ ) समय या संकेत **| नेयायिक स्वाभाविक शक्ति को स्वीकार नहीं करते । 
वे केवल संफेत को ही श्रयंशान का हैतु मानते हैं १४) इस पर जैन-दृष्टि यह 
है कि यदि शब्द में अर्थ योधक शक्ति सहज नही होती तो उसमें संकेत भी नहीं 
किया जा सकता | सकेत रुद़ि है, वह व्यापक नहीं। “अमुक वस्तु के लिए 
अमुक शब्द'--पह मान्यता है) देश-काल के भेद से यह अनेक मेद वाली 
होती हैं। एक ठेश में एक शब्द का श्रर्थ कुछ ही होता है और दूसरे देश में 
कुछ ही | हमें इस सकेत् या मान्यता के आधार पर दृष्टि डालनी चाहिए। 
सकेत का आधार है शब्द की सहज अर्थ-प्रकाशन शक्ति | शब्द अर्थ को बता 
सकता है, किसको बताए, यह वात संकेत पर निर्मर है। संकेत शातकालीन 
और अजातकालीन दोनों प्रकार के होते हैं। अर्थ की अनेकता के कारण शब्द 
के अनेक रूप बनते हैं, जैसे--जातिवाचक, व्यक्तिवाचक, क्रियावाचक 
आदि-आदि। 
शब्द और अर्थ का सम्बन्ध 

शब्द और अर्थ का वाच्य-चाचकभाव-सम्बन्ध है। वाल्य से वाचक न 
सर्वथा मिन्‍न है और न सर्वथा अभिन्‍न | सवा भेद होता तो शब्द के द्वारा 
अर्थ का जान नही होता | वाच्य को अपनी सत्ता के शापन के लिए वाचक 
चाहिए और वाचक को अपनी साथ्थकता के लिए वाच्य चाहिए। शब्द की 
वाचकपर्याय वाच्य के निमित्त से बनती है और अर्थ की वाच्यपर्याय शब्द के 
निमित्त से बनती है, इसलिए दोनों में क्थंचित्‌ तादात्म्य है। स्वेधा अभेद 
इसलिए, नहीं कि वात््य की क्रिया वाचक की क्रिया से मिन्‍न है वाचक 
बोध कराने की पर्याय में होता है और वाच्य शैय पर्याय में) 

वाच्य-बाचकमाव की प्रतीति तर्क के द्वारा होती है ** एक आदमी ने 
अपने सेवक से कहा--“रोटी लाओ” | सेवक रोटी लाया। एक तीसरा व्यक्ति 
जो रोटी को नही जानता, वह दोनों की प्रवृत्ति देख कर जान जाता है कि यह 
वस्तु 'रोटीः शब्द के द्वारा वाच्य है। इसकी व्यात्ति थो बनती है-- 
*बस्तु के प्र्ि को शब्दाजुसारी प्रवृत्ति होती है; तह द्ाच्य-वाच्रक भाष वा 
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होती है। “जहाँ बाच्य-वाचक भाव नहीं होता, वहाँ शब्द के अनुसार अर्थ के 
प्रति प्रवृत्ति नही होती।” 
शब्द का याधार्थ्य और अयाथार्थ्य 


' शुऋ-पौद्गलिक होता है। वह अपने आप में यथार्थ या अयथार्थ कुछ 
भी नही होता | वक्ता के द्वारा उसका यथाथ या अयथार्थ प्रयोग होता है१ 
यथार्थ प्रयोग के स्थाद्वाद्‌ और नय-ये दो प्रकार हैं। दुर्णुय इमलिए 
आगमाभास.द्वोता है कि वह यथार्थ प्रयोग नही होता ) 

उुज़्न की सत्यता के दो पहलू हैं, प्रयोगकालीन और अरथंग्रहणकालीनभ 
एक वक्ता पर निर्मर है, दूमरा भ्रीता पर |, वक्ता यथार्थ-प्रयोग करता है, बह 
सत्य है। भरोता यथार्थ ग्रहण क्रता है; वह सत्य है। ये दोनों सत्य आगेज्षा से 
जुडे हुए हैं। 
सत्य वचन की दस अपैक्षाए' 

सत्य वचन के लिए दस श्रपेज्ञाए है $ :-- 
( १) जनपद, देश या राष्ट्र की अपेक्षा सत्य | 
(२ ) सम्मत या रूढि-सत्य | 
(३) स्थापना की अपेक्षा तत्य | 
(४ ) नाम की अपेक्षा सत्य | 
(४ ) रूप की अपेक्षा सत्य | 
( ६ ) प्रतील-सत्य--दूसरी वस्तु की अ्रपेन्ना सत्य | 

जैसे--कनिष्ठा की अपेक्षा अनामिका बढ़ी और मध्यमा की अपेक्षा 
छोटी है। एक ही वस्तु छोटी और बड़ी दोनों हो; यह विरुद्ध बात है, ऐसा 
आरोप आता है किन्तु यह ठीक नहीं*० | एक ही वस्तु का छोटापन और 
मोटापन दोनों तात्तिक हैं और परस्पर विरुद्ध भी नही हैं। इसलिए नहीं हैं 
कि दोनो के निमित्त दो है| यदि अनामिका को एक ही कनिष्ठा या मध्यमा 
“की अपेक्षा छोटी-वड़ी कहा जाय तब विरोध आता है किन्तु “छोटी की अपेक्षा 
बड़ी और बड़ी की अपेक्षा छोटी” इसमें कोई विरोध नहीं आता [एक निमित्त 
से परस्पर विरोधी दो कार्य नहीं हो सकते किन्हु दो निमित्त से वैसे दो कार्य 
ढोन्े मे कोई श्रापत्ति नहीं | ) छोटाप्रत और मोटापत्र तालिक नहीं कै; ऋणुदय 
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और वन्ता की भाँति दूसरे निभित्त की अपेक्षा रखे बिना प्रतीत नही होती | 
इसलिए उनकी प्रतीति दूसरे की अपेक्षा से होती है, इसलिए वे काल्पनिक हैं, 
ऐसी शंका होती है पर समकने पर बात ऐसी नही है। वस्तु में दो प्रकार-कै- 
धर्म होते हैं। <-.. 

(१) परप्रतीति-सापेज्ु--सहकारी द्वारा व्यक्त | 

(२ ) परप्रतीति-निग्पेक्ष--स्वतः व्यक्त | 

अस्तित्व आदि गुण स्वतः व्यक्त होते हैं। छोटा, बढ़ा आदि धर्म 
सहकारी द्वारा व्यक्त होते हैं। गुलाब में सुरभि अपने आप व्यक्त है। परथ्वी 

मे म गन्‍्ध पानी के संयोग से व्यक्त होती पानी के संयोग से व्यक्त होती है। 

छोटा, वडा--ये धर्म काल्पनिक हो तो एक वस्तु में दूसरी वस्तु के 
समावेश की ( बड़ी वस्तु में छोटी के समाने की ) बात अनहोनी होती | 
इसलिए हमें भानना चाहिए कि सहकारी व्यंग धर्म काल्पनिक नही है **] वस्तु 

* में अ्रनन्‍्त परिणतियों की छ्मता होती है। जैसा जैसा सहकारी का सन्निधान 
होता है वेसा दही उसका रूप बन जाता है। “कोई व्यक्ति निकट से लम्बा 
और वही दूर से ठिंगना दीखता है, पर वह लम्बा और ठिंगना एक साथ नहीं 
हो सकता। अतः लम्बा व ठिंगना केवल मनस के विचार मात्र हैं|” वर्कले 
का यह भत उचित नहीं है| लम्बा और ठिंगना ये केवल मनस्‌ के विचार 
मात्र होते तो दूरी और सामीप्य सापेज्ष नही होते | -छक्त दोनो धर्म सापेक्ष 
हैं--एक व्यक्ति जैसे म्बे व्यक्ति की अपेज्ञा ठिंगना और ठिंगने की अपेक्षा 
लम्बा हो सकता है; वैसे ही एक ही व्यक्ति दूरी की अपेक्षा ठिंगगा और 
सामीष्य की अ्रपेज्षा लम्बा हो सकता है| लम्बाई और ठिंगनापन एक साथ 
नही होते, मिन्‍न-मिन्न सहकारियों छयुरा मिन्‍न-मिन्‍न काल में अमिव्यक्त 
होते हैं। सामीष्ण की अपेक्षा लम्बाई सत्य है और दूरी की अपेक्षा 

टिंगनापन | 

(७) व्यवहास्सत्य--ओपचारिक सत्य--पर्वत जल रहा है | 

(८) भावसत्य--व्यक्त पर्याय की अपेक्षा से सत्य--दुप्त सफेद है | 

(६) योगसत्य--सम्बन्ध सत्य | 


(१०) ओऔपरम्य-सत्न | 
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प्रत्येक वस्तु को अच्छी-बुरी, उपयोगी-अनुपयोगी, हितकर-अहितकर जो 
कहा जाता है वह देश, काल, स्थिति की अपेक्षा से सर है | इसीलिए भगवान्‌ 
महावीर ने कहा--“सत्यवादी के लिए, विभज्यवाद का अवलम्बन ही 
श्रेयम्कर है *९|” दे स्वयं इसी मार्ग पर चले) आत्मा, लोक आदि प्रश्नों 
पर मौन नहों रहे | उन्होंने इन प्रश्नो को महात्मा बुद्ध की भाँति अव्याकृत 
+ कहा और न संजय-वेलही पुत्त की भाँति बीच में लटकाए, रखा। उन्होने 
५ सत्य के अनेक रूपों का अनेक दृष्टियों से धर्णय किया | लोक में जितने 
द्रव्य हैँ उतने ही थे और रहेंगे २*१| उनमें न अगु मात्र कम होता है और न 
अधिक ) जन्म और मृत्यु, उ्ताद और नाश केवल अवस्था-परिवर्तन है 
“जो स्थिति आत्मा की है, वही एक परमाणु या पौद्गलिक-स्कंध या शरीर 
की है। आत्मा एकान्‍्त नित्य नहीं है, शरीर एकान्त अनित्य नहीं है। 
प्रत्येक पदार्थ का परिवर्तन होता रहता है। पहला रूप जन्म या उत्पाद और 
दूतरा रूप मृत्यु या विनाश है| अश्रव्युच्छेदनय की दृष्टि से पदार्थ सान्‍्त है। 
अविच्छेदनय की दृष्टि से चेतन और अचेतन सभी वस्तुए' सदा अपने रूप में 
रहती हैं, अनन्त हैं १९ प्रवाह की अपेक्षा पदार्थ अनादि है, स्थिति ( एक 
अवस्था ) की अपेक्षा सादि १०, लोक व्यक्ति-संख्या की दृष्टि से एक है, 
इसलिए, सान्‍्त है। लोक की लम्बाई-चौड़ाई असंख्य-योजन कोड़ाकोड़ी है, 
इस क्षेत्रदृष्ि से सान्‍्त है। काल और भाव की दृष्टि से वह अनन्त है १९ 
इस प्रकार एक वस्तु की अनेक स्थिति-जन्य अनेकरूपता स्वीकार -कर 
भगवान्‌ मदवीर ने _बिरुद अतीत होने वाले मतबाद एक सुन में पिरो दिये, 
वात्विक चर्चा के निर्णय का भाग प्रशस्त कर दिया | भगवान्‌ से पूछा गया-- 
“भगवन्‌ | जीव परमब को जाते समय स इन्द्रिय जाता है या अन्‌ इन्द्रिय १" 
भगवान्‌: स-इन्द्रिय भी जाता है और अन्त इन्द्रिय भी ।” 
गौतम--कैसे १ मगवन्‌ !” 
भगवान>- ज्ञान इन्द्रिय की अपेज्ञा स-इन्द्रिय और पौद्गलिक इन्द्रिय 
की अपेत्ता अन:इन्द्रिय ? 
“पौद्गलिक इन्द्रियां स्थूल शरीर से और शान इन्द्रियां आत्मा से: सग्बद 
होती हैं । स्पूल शरीर छूटने पर पौद गलिक इन्द्रिय्रां नहीं रहंतो, उसकी अपेहा 
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परभवगामी जीव अन्‌ इन्द्रिय जाता है। शान शक्ति आत्मा में बनी रहती है, 
इस दृष्टि से वह स-इन्द्रिय जाता है *५। 

गौतम--“भगवन्‌ | दुःख आत्मकत है, परकृत है या उमयक्ृत १” 
भगवान--/दुःख आत्मकत है, परकृत नहीं है, उमयक्षत नहीं १९ |” 
महात्मा बुद्ध शाश्वतवाद और उच्छेदवाद दोनो को सत्य नही मानते थे | 
उनसे पूछा गया -- 
“भरवन्‌ गौतम | क्‍या दुःख स्वयकुत है*»१”? 
“काश्यप | ऐसा नहीं है ।” 
“क्या दुःख परकृत है १” 
ध्न्ही 
“क्या दुःख स्वकृत और परकृत है १” 
भ्त्हीं [7 
“क्या अस्वकृत अपरकृत दुःख है ४” 
ध्न्ही [? 
यो “तब क्या है? आप ठो समी प्रश्नों का उत्तर नकार में देते हैं, ऐसा 
$ 
(24८6 स्वकृत है, ऐसा कहने का श्रर्थ होता है कि जो करता है, वही 
भोगवा है, यह शारब॒तवाद है | दु है। दुःख परक्षत है ऐसा कहने का अर्थ होता है 
कि दुःख करने वाला कोई दूसरा है और उसे भोगने वाला कोई दूसरा, यह 
उच्छेवद्गाद है !” उनने इन दोनो को छोड़कर अध्यम सार्ग:>्प्रतीतय-समुद्नाद.. 
"का उपदेश दिया ] उनकी दृष्टि में “उत्तर पूर्व से सर्वेथा असम्बद्ध हो, अपूर्व हो 
यह वात भी नहीं, किन्दु पूर्व के अस्तित्व के कारण ही उत्तर होता है। पूर्व की 
सारी शक्ति उत्तर में आ जाती है। पूर्व का कुल संस्कार उत्तर को मिल जाता 
है | अतणएव पूर्ष अब उत्तर रूप मे अस्तित्व मे हैं। उत्तर पूर्व से सर्वथा मिन्‍न 
भी नही, अमिन्‍न भी नहों किन्तु अब्याकृत है, क्योंकि मिन्‍न कहने पर 
उच्छेदबाद और अमिन्‍न कहने पर शाश्वतवाद होता है”*4| महात्मा बुद्ध को 
ये दोनों बाद मान्य नही थे, अतएवं ऐसे प्रश्नों का उन्होंने अव्याकृत कहकर 
उत्तर दिया | 
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मगवान्‌ महावीर भी शाश्वतबाद और उच्छेदवाद के विरुद्ध थे| इस 

विषय में दोनो की भूमिका एक थी फिर भी भगवान्‌ महावीर ने कहा-- 

५ “कुख आत्मकृत है |” कारण कि वे इन दोनो वादो से दूर भागने वाले नहीं 
थे। उनकी अनेकान्तह॒प्टि में एकान्तशाश्वत या एउच्छेट जेमी कोई वस्तु थी 
ही नहों। दुःख के करण और भोग में जैसे आत्मा की एकता है वैसे ही 
करणुकाल में और भोगकाल में उसकी अनेकत्ा है। इ झ्ात्मा की जो अवस्था 
करणुकाल भे होती है, वही भोगकाल में नहीं होती, यह उच्छेद है। करण 
और भोग दोनो एक आधार में होते हैं, यह शारबत है। शाहवत और 
उच्छेद के मिन्‍न-भिन्‍न रूप कर जो विकल्प पद्धति से निहूपण किया जाता है, 
वही विभज्यवाद है |/ 

इस विकह्प-पद्धति के समर्थक अनेक संवाद उपलब्ध होते हैं। एक 
सवाद देखिए? (--- 

सोमिल--“भगवन्‌ | क्‍या आप एक ईहईैया दो? अक्षय, अव्यय, 
अवस्थित हैं या अनेक भूत भव्य-भविक १” 

भगवान:-सोमिल ] मैं एक भी हूँ और दो भी |” 

सोमिल--“बयह कैसे भगबन्‌ | १” 

भगवान-- द्रव्य की दृष्टि से एक हूँ; सोमिल | शान और दशंन की दृष्टि 
से दो |” 

“आत्म-प्रदेश की दृष्टि से में अक्षय, अ्रव्यय, अवस्थित भी हूँ और 
भूत-भावी काल में विविध विपयो पर होने वाले उपयोग ( चेतना-व्यापार 
की दृष्टि से परिवर्तनशी्ञ भी हैं ।” 

यह शकित भाषा नहीं है। तत््व-निरूपण में उन्होंने निश्चित भाषा का 
प्रयोग किया और शिष्यो को भी ऐसा ही उपदेश दिया। छंद्मस्थ मनुष्य 
धर्मास्तिकाय, अधर्मास्तिकाय, आ्राकाश, शरीर रहित जीव आदि को सर्वभाव 
से नही जान सकते "| 

अतीत, वर्तमान, या भविष्य की जिस स्थिति की निश्चित जानकारी न 
हो तब 'ऐसे ही है! यूं निश्चित भाषा नहीं वोलनी चाहिए और यदि असदिस्ध 
जानकारी हो तो 'ए़मेब' कहना चाहिए *"| केबल भावी कार्य-के-बारेने 
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निश्चयपूर्वक नहीं बोलना चाहिए। न मालूम जो काम करने का संकह्प है, 


वयक्िचार है! या यह होना सम्भव है'--यह भाषा होनी चाहिए। यह कार्य से 
सम्बन्धित सलमाधा की मीमांसा है, तत्त्व-निरूपण से इसका सम्बन्ध नहीं है। 
तत्त-प्रतिपादन के अवसर पर अपेक्षापूवंक निश्चय भाषा बोलने में कोई 
आपत्ति नहीं है १९| 
महात्मा बुद्ध ने कहा ।-- 
(१) मेरी आत्मा है। 
(२ ) मेरी आत्मा नहीं है। 
(३) मैं आत्मा को आत्मा समभता हूँ। 
(४) मैं अनात्मा को आत्मा सममता हैँ । 
(५) यह जो मेरी आत्मा है, वह पुण्य और पाप कम के विपाक की 
भोगी है। 
(६ ) यह मेरी आत्मा नित्य है, ध्रुव है, शाश्वत है, अविपरिणामिधर्मा है, 
जैसी है वैसी सदैव रहेगी * १ 
इन छह दृष्टियो में फंशकर अशानी जीव जरा-मरण से मुक्त नहों होता 
इसलिए, साधक को इनमें फंसना उचित नहीं | उनके विचारानुसार--“मैं भूत 
काल में क्या था १ मैं मत्रिष्यत्‌ काल में क्या होऊंगा १ मैं क्या हूँ १ यह सत्तव 
कहाँ से आया! यह कहाँ जाएगा १--इस प्रकार का चिन्तन 'अयोनिसो 
मनसिकार! विचार का अयोग्य ढंग है| इससे नये आलव उत्पन्न होते हैं 
ओर उत्पन्न आखबव बृद्धिगत होते है |” 
भगवान्‌ महावीर का सिद्धान्त ठीक इसके विपरीत था | उन्होंने कहा-- 
(१) आत्मा नहीं है। 
(२ ) आत्मो नित्य नहीं है। 
(३ ) श्रात्मा कर्म की कर्ता नहीं है। 
(४ ) आत्मा कर्म-फल की भोक्ता नही है | 
(५ ) निर्वाण नहीं है | 
(६ ) निर्वाण का उपाय नहीं है| 
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. “-चये छुह मिथ्याल की प्रत्पणा के स्थान हैं। 

(१)आआत्मा है। . 

(२) आत्मा निल्ल है) - 

(३ ) आत्मा कर्म की कर्ता है। 

(४) आत्मा कर्म की भोक्ता है। 

(५) निर्वाण है| 

(६ ) निर्वाण के उपाय हैं। 

५>“थ छह सम्यकल की प्ररूपणा के स्थान हैं १० 

“कई व्यक्ति यह नही जानते--में कौन हूँ! कहाँ से आया हूँ! कहाँ 
जाऊंगा ? जो अपने आप या पर--व्याकरण से यह जानता है, वही 
आत्मवादी, लोकवादी, कर्मवादी और क्रियावादी है *"| 

इस दृष्टि को लेकर भगवान, महावीर ने तत््त-चिन्तन की पृष्ठभूमि पर 
बहुत वल दिया। उन्होंने कह्ा--“जो जीव को नहीं जानता, अजीव को 
नहीं जानता, जीब-अजीब दोनों को नहीं जानता; वह संयम को कैसे जान 
सकेगा २९१” “जिसे जीव-अजीब, तस-स्थावर का ज्ञान नही, उसके प्रद्ाख्यान 
दुष्पत्याख्यान हैं और जिसे इनका ज्ञान है, उसके प्रद्माख्यान सुप्रशास्यान 
हैं २०” यही कारण है कि भगवान्‌ महावीर की परम्परा में तत्त्व-चिन्तन की 
अनेक धाराएं अविच्छिन्न प्रवाह के रूप में वही | 

आत्मा, कम, गति, आगति, भाव, अपर्यात्र, पर्यात् आदि के बारे 
में ऐवा मौलिक चिन्तन है, जो जेन दर्शन की स्वतन्त्रता का स्वयम्भू 
प्रमाण है| 

जैन दर्शन में प्रतिपादन की पद्धति में अव्याकृत का स्थान है--वस्तु मात्र 
कथ्थंचित्‌ अवक्तव्य है। तत्त्व-चिन्तन में कोई वस्तु अव्याकृत नहीं | [ उपनिषद्‌ 
के ऋषि परमत्रह्म को मुख्यतया 'नेति-नेति द्वारा बताते हैं २ वेदान्त में वह 
अनिरबंचनीय है | 'नेति नेति' से अभाव की शंका न आए, इसलिए अक्ष को 
सत्‌-चित-आनन्‍्द कहा जाता हक | तात्पर्य में वह अनिवचनीय ही है कारण 
कि वह वाणी है कक बषय नही | 60 

बौद्ध दर्शन में लोक शाश्वत है या अशाश्वत ३ है वा अनन्त / 
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५ जीव और शरीर भिन्‍न या श्रमिन्‍न (2 के वाद तथागत होते हैं या नहीं 
होते --होते भी है, नहो भी होते, न होते हैं, न नहीं भी होते हैं ९४--इन 
प्रश्नो को अव्याक्ृत कहा है | बौद्ध दर्शन का यह निमेधक दृष्टिकोण शाशवतवाद 
और उच्छेद्वाद, दोनों का अस्वीकार है। इसमें जैन-दष्टि का मतदैध नहीं है 
किन्तु वह इससे आगे बढ़ती है। भगवान्‌ महावीर ने शाश्वत और उच्छेद 
दोनों का समन्वय कर विधायक दृष्टिकोण सामने रखा। वही अनेकान्त- 


दर्शन और स्थाहाद है। 





प्रमाण-सम्ृन्तय 
उपमान) ;-- 
>साईईिय प्रत्यमिजा जैन न्याय का उपमान है 
अर्थापत्ति* * --- 


हि में जैसे वाध्य-साधन का निश्चित अविनाभाष होता है, वैसे ही 
में भी होता है। पुष्ट देवदतत दिन में नहीं खाता--इसका अर्थ यह 
आया कि वह रात को अवश्य खाता है| इसके साध्य देवदत के राजि- 
भोजन के साथ (ुष्टत्व” साधन का निश्चित अविनाभाव है) इसलिए यह 
अनुमान से मिन्‍न नही है कोरा कथन-मेद है | 


3 हन- 
अभाव प्रमाण दो विरोधियों में से एक के भाव से दूसरे का अ्रभाव भर 
एक के अभाव से दूमरे का भाव सिद्ध करने वाला है.। केवल भूतल देखने से 
घठ का ज्ञान नही होता | भूतल में घट, पट आदि अनेक वस्तुओं का अभाव 
हो सकता है, इसलिए घट-रिक्त भूतल में घट के अमाव-का प्रतियोगी जो 
घट है, उसका स्मरण करने पर ही अमाव के द्वारा भूतल में घटामाव जाना 


है 222 सकता है ). 
है 224 से--(१) वह अधघट भूतल है'--इसका समावेश स्मरण मे, 


(२) यह वही अध्ट भूतल है'--इसका प्रत्यमिशा में, (३) जो अभिमान्‌ 
नहीं होता, वह धूमवान्‌ नहीं होता/--इसका हक में, (२) 'इस भूतल में घंट 
नही है, क्योंकि “यहाँ घट फ्ला जो स्माव मिलना जाहिए, पहनही मिल्ल 
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रहा है--इसका अनुमान में, तथा (५) 'सोहन घर पर नहीं है'--इसका 
आगम में समावेश हो जाता है *४। 

सामान्य अभाव का अहण प्रलत्ष से होता है । कोई भी वस्तु केवल सह्ूप 
या केवल असहट्दूप नहीं है | वस्तु मात्र सतु-असतु-रूप (उभयात्मक) है | प्रल्मत् के 
द्वारा जैसे सदभाव फा ज्ञान होता है, वैंसे असद्भाव का भी *५। कारण 
स्पष्ट है। ये दोनों इतने घुलेमिले हैँ कि किसी एक को छोड़कर दूसरे को 
जाना नहीं जा सकता। 

एक वस्तु के भाव से दूसरी का अभाव और एक के अभाव से दूसरी का 
भाव निश्चित चिह के मिलने या न मिलने पर निर्भर है। 

स्वस्तिक चिह्न वाली पुस्तक के लिए जैसे स्वस्तिक उपलब्धि-हैतु वनता हैं, 
वैमे ही अचिन्हित पुस्तक के लिए चिन्हामाव अनुपलब्पधि-हेतु बनता है, 
इसलिए यह अनुमान की परिधि से बाहर नहीं जाता | 

(मम्मबों ६३४-- 

अविनाभावी अर्थ--जिसके विना दूसरा न हो सके, वैसे अर्थ की सत्ता 
ग्रहण करने से दूसरे अर्थ की सत्ता बतलाना 'सस्मव है। इसमें निश्चित अवि 
नामाव है--पौर्वांपय, साहचर्य या व्याप्य-व्यापक सम्बन्ध है| इसेलिए, यह मी 


है का ही एक सदस्य है । 
( ऐतिहा१७ --- 
प्रवाद-परम्परय_ का आदि-स्थान न मिले, वह ऐतिहा है। जो प्रवाद- 
परम्परा अयथार्थ होती है, बह 2 है और जिस कक का आदि- 
लोत की की वाणी मिले/ बह आगम से अ्रतिरिक्त नहीं है 
दल 


प्रातिअ के बारे में जैनाचार्यों मे दो विचार परम्पराएं मिलती हैं | 
>आदिंदेव सूरि कादि जो न्याय प्रधान रहे, उन्होंने इसका प्रत्नत् और अनुमान 
में समावेश किया और र हरिमद्र ररि)५ सूरि, (उपाध्याय यशोविजयजी आदि जो न्याव 
के साथ-साथ योग के च्चेत्र में भी चले, उन्होने.इसे प्रत्यक्ष और श्रुत_ के बीच 
का माना। कर 

पहली प्रधरा के अनुसार इन्द्रिय, हेठु और शब्द-ब्याप्रार निर्पेक्ष जग 
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स्पष्ट आत्म-प्रतिमान होता है, वह मानस-प्रत्यक्ष में चला जाता है| 
प्रसाद और उद्देंग के निश्चित लिझ् से जो प्रिय-अप्रिय फल प्राप्ति का 
प्रतिभान होता है, वह अनुमान की श्रेणी में है १० 


दूसरी परम्परा--आतिभ शान न केवल ज्ञान है, न भ्रुतज्ञान और न शाना- 

वर **| इसकी दशा ठीक अरुगोदय-संध्या जैसी है। अरुणोदय न दिन है, न 

रात और न दिन-रात से अतिरिक्त है | यह आकस्मिक प्रत्यक्ष है और यह 
,>अल्कृष्ट क्षयोपशम-निरावरण दशा या योग-शक्ति से उत्पन्न होता है। 

प्रातिम ज्ञान विवेक-जनित श्ञान का पूर्व रूप है। सूर्योदय से कुछ पूर्व 

प्रकट होने वाली दूये की प्रा से मनुष्य सव बस्तुओ को देख सकता है, वैसे 


हीं प्रातिम शान के.द्वारा योगी.सब बातों को जान लेता है ५" | 
समन्वय 


वस्तुतः जैन ज्ञान-मीमांता के अनुसार प्रातिम ज्ञान अश्रुत-निश्चित मति 
शान का एक प्रकार है, जिसका नाम है--“झऔत्यतिकी बुद्धि।” सूत्र झतांग 
( १११३ ) में आए, हुए 'पडिहाणव' प्रतिमावान्‌ का अर्थ वृत्तिकार ने औल्त्तिकी 
बुद्धि किया है । नन्‍दी में उसके निम्न लक्षण बतलाए, हैं--पहले अ्रदृष्ट,'....- 
अभ्रुत, अज्ञात अर्थ का तत्काल बुद्धि के उत्पादकाल में अपने आप सम्यग 
निर्णय हो जाता है और उसका परिच्छेय अर्थ के साथ अवाधित योग होता 
है, वह औत्यत्तिकी बुद्धि है ५१। 
मति शान के दो भेद होते हैं--श्रुवनिश्चित और अभुत निश्चित ५*| भ्रुत 
है ८ सपवइपकसयान्‍ बी लआनवनामत रा जाते हैं+* और 
&मत्ति आदि चार मेद परोक्ष में ५४] अश्रुत निश्चित मठि के चार मेद औत्पत्तिकी 
आदि बुद्धित्वृतृष्टय का अमावेश किसी प्रमाण के अन्तर्गत किया हुआ. नहीं. 
- 'मिलवा। 
जिनमद्रगणि ने बुद्धि चतुष्टय में मी भ्वग्रह आदि की योजना की है", 
परन्तु उसका सम्बन्ध मति शान के र८ भेद विषयक चर्चा से है ५६ ऋश्रुत 
निश्चित मति को किस प्रमाण में समाविष्ठ करना चाहिए, यह वहाँ मुख्य 
च्चेनीय नहीं है। 
ओऔलतत्तिकी आदि बुद्धि्चुष्टय में अवग्रह आदि होते हैं, फिर भी यह 
व्यवहार प्रत्यक्ष से पूर्ण समता नही रखता ] ज़समें परदाये का इन्द्रिय से 
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साज्षात्‌ होता है, इसमें नहीों। वह शास्त्रोपदेशजनित संस्कार होता है और यह 
आत्मा की सहज स्फुरणा | इसलिए यह केवल और श्रुव के वीच का ही होना 
चाहिए तथा इसका ग्तिम के साथ पूर्ण सामंजस्य दीखता है |६ इसे केवल 
और भ्रुत के बीच का ज्ञान इसलिए. मानना चाहिए कि इससे न तो समस्त 
द्रव्य पर्यायों का ज्ञान होता है और न यह इन्द्रिय लिंग आदि की उहायता 
तथा शास्त्राभ्यास आदि के निमित्त से उत्पन्न होता है। पहली परम्परा के 
प्रातिमज्ञान के लक्षण इससे मिन्‍न नहीं हैं| मानस-अल्यक्ष इसी का नामान्वर 
हो सकता है और जो निश्चित लिघ्ल के द्वारा होने बाला होने बाला प्राधिस कहा गेया 
है, वह वास्तव में अनुमान है। जो उसे प्रातिम मानते है, उनकी अपेक्षा उसे 
प्रातिम कहकर उसे अनुमान के अन्तर्गत किया गया है|. 
प्रमाता और प्रमाण का भेदामेद ५ 
“माता आत्मा है, वस्तु है | प्रमाण नि्णांयक शान है, आत्मा का गुण है। 
प्रमेय आत्मा भी है और आत्म-अतिरिक्त पदार्थ भी | प्रम्िद्धि प्रमाण का 
-फल है। | है।| 
गुणी से गुण न अत्यन्त मिन्‍न होता है और न अत्यन्त अभिन्‍न किन्तु 
दोनों मिन्‍नाभिन्‍न होते हैं| प्रमाण प्रमाता में ही होता है, इस दृष्टि से इनमें 
कर्यंचिद्‌ अमेद है| कर्ता और करण के रूप में ये मिन्‍न हैं-अमात्रा कर्ता है_ 
और प्रमाण करण | अमेद-क्ता में ज्ञता और श्ञान का साधन--ये दोनों आता 
था जब कहलाते हैं। | मेद कक्षा से आत्मा ज्ञाता कहलाता है और शान बानने 
का साधन "»_ ज्ञान आत्मा ही है, आत्मा शान भी_ है और शान-व्यत्िरिक् 
भी-जइस दृष्टि से भी प्रमाता और प्रमाण में भेद है।< भेद है <| 
प्रमाता व प्रमेय का मेदामेद 
प्रमाता चेतन ही होता है, प्रमेध चेतन और अचेतन दोनों होते हैं, इस 
दृष्ठि से प्रमाता प्रमेष से मिन्‍न है। ज्षेप-काल में जो आत्मा प्रमेव बनती है; 
वही शान-काल में प्रमाता वन जाती है, इस दृष्टि से ये अमिन्‍न भी हैं। 
प्रमाण और फल का भेदामेद 
- अमाण साधन है और फल साध्य--इस दृष्टि से दोनों मिन्‍न हैं। प्रमाण 
और फल इन दोनो का अधिकरण एक ही प्रमाता होता है। प्रमाप रुप में 
“परिणत आत्मा ही फ़ल्न रूप में प्ररिणद होती है--डस दृष्टि से ग्रे अम्रिन्त 
भी हर है ड़ 
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स्याहाद 


विकला देश और सकलादेश 

काल आदि की दृष्टि से भिन्‍न धर्सो' 
का अम्ेद उपचार 

स्थाद्गाद के बारे जेन-दृष्टि 

अहिसा-विकास में अनेकान्त दृष्टि का 

योग 

तत्त्व और आचार पर अनेकान्त दृष्टि 

स्याद्राद की आलोचना 

त्रिभड्ठी या सप्तमड़ी 

प्रमाण सप्तमंगी 

सप्त मड़ी ही क्यों ? 

मिथ्या दृष्टि 

भाषा-सम्बन्धी भूले 

इक्षण या दर्शन सम्बन्धी भूले 

आकने की भूले 

कार्य-कारण सम्बन्धी भूले 

प्रमाण-सम्बन्धी भूले 

मानसिक मुकाव-सम्बन्धी प्रभाव 


स्पाहवोद 
५न चाडसियावायं वियागरेजा[”? «««*-सू० १०१४-१६ 
अ स्थादवाद पद्धति से नही बोलना चाहिए | 
“विभज्जवायं च वियागरेज्जा ««**« नसु० १-१३ 
े विभज्यवाद की पद्धति से बोलना चाहिए। 
“सम्पूर्णार्थविनिश्चायि स्थादवादभुतमुच्यते” 
“-म्याया० ८-३० 
“आद्रकुमार ने कह्ा--गोशाज्क। जो भ्रमण और ब्राह्मण ( उन्हीं) 
के दशन के अनुसार चलने से मुक्ति होगी, दुसरे दर्शनों के अनुसार चलने से 
मुक्ति नही होगी--यूं कहते है--इस एकान्त दृष्टि की मैं निन्‍दा करता हूँ। 
मैं किसी व्यक्ति की निन्‍दा नहीं करता |” 
जन दर्शन के चिन्तन की शैली अनेकान्त-दृष्टि है और प्रतिपादन की शैली 
स्थादूबाद [/ जानना ज्ञान का काम है, बोलना वाणी का ( श्ञान की शक्ति 
अपरिमित हैं, वाणी की परिमित | ) शेय, अनन्त, श्ञान अनन्त, किन्तु वाणी 
अनन्त नही, इसलिए, नही कि एक क्षण में अनन्त ज्ञान अनन्त शेयो को जान 
सकता है, किन्तु वाणी के द्वारा कह नहीं सकता | 
एक तत्त-- परमार्थ सत्य ) अमिन्‍न अनन्त सत्यों की समष्टि होता है। 
एक शब्द एक ज्ञण में एक सत्य को बता सकता है। इसलिए, कहा है-- 
“बस्तु के दो-रूप होते हैं :--- 
५६ ) अनमिलाप्य---अवा च्य 
(६) अमिलाप्य--वाच्य 
अनमिलाप्य ( अप्रज्ञापनीय ) का अनन्तवा माग अ्मिलाप्य, अमिलाप्य 
का अनन्त वा भाग सूत्र-अथित आगम होता है "| 
प्रशापनीय भावों का निरूपण वागू-योग के द्वारा होता है "| वह भोता- के 
भाव-अृत्त क्रा कारण बनता है। इसलिए द्रब्यभुत (ज्ञान, का साधन ) 
होता है |. यहाँ शक समस्या ज़नती है--हम्‌ जानें कुछ और ही और कहे कुछ 
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और ही अथवा सुनें कुछ और ही और जानें कुछ और ही, यह केसे ठीक हो 
सकता है १ 

,_>इसका उत्तर जैनाचार्य स्यात्‌ शब्द के द्वारा देते हैं। 'भनुष्य स्थात्‌ है'-- 
इस शब्दावलि में सत्ता धर्म की अभिव्यक्ति है| मनुष्य केवल अस्ति-धर्म 

न्नसस बस  ्््ं८नढस्‍इइइचयटयचय 

मात्र नहीं है। उसमें नास्ति-धर्म! भी है। स्थात्‌-शब्द यह बताता है कि 
अमिव्यक्त सत्यांश को ही पूर्ण सत्य मत समको ] अनन्त धर्मात्मक वस्तु ही 
सत्य है। शान अपने आप में सत्य ही है। उसके सत्य और असत्य--ये दो 
रूप प्रमेय के सम्बन्ध से बनते हैं। प्रमेय का यथार्थआ्राही ज्ञान सत्य और 
अयथार्थप्राही ज्ञान असत्य होता है] जैसे प्रमेय-सापेक्षश्ञान सत्य या असत्य 
बनता है, पैसे ही वचन भी प्रमेय-सापेज्ष होकर सत्य या असत्य बनता है। 
शब्द न सत्य है और नअसत्य| वक्ता दिन को दिन कहता है, तब वह 
यथार्थ होने के कारण सत्य होता है और यदि रात को दिन कहे तब वही 
अयथार्थ होने के कारण असत्य बन जाता है। 'स्थात! शब्द पूर्ण सत्य के 
प्रतिपादन का माध्यम है | एक धर्म की सुख्यता से वस्तु को बताते हुए भी हम 
उसकी अनन्तधमांत्मकता को श्रोमन्न नहीं करते। इस स्थिति को सम्मालने 
वाला 'स्यात्‌ शब्द है। यह प्रतिपाद्र धर्म के साथ शेष अप्रतिपाद्य धर्मों की 
एकता बनाए, रखता है। इसीलिए इसे प्रमाण वाक्य या सकतलादेश कहा 
जाता है| 


विकलादेंश और सकलादेश 


... वस्तु-अधान ज्ञान सकलादेश और गुण-पधान शान विकल्लादेश होता है।) 
इसके सम्बन्ध में तीन मान्यताएं हैं!((.अहली के अनुसार सततभंगी का अत्येक 
पकलादेश और विकल्ादेश दोनो होता है ९] 
्षरी मान्यता के अनुसार प्रत्येक भंग विकलादेश होता हैं और सम्मिलित 
सातो भंग सकलादेश कहलाते हैं। 
(_(क्रीसरी मान्यता के अनुसार पदला, दूसरा और चौथा भंग विकलादेश 
और शेष सब सकलादेश होते हैं "| 
हि. अयारेक की झुंख्यता और पर्याव-नय की अमुख्यता से गुणों की 
आय चनती है। उससे स्थादुबाद सकलाड़ेश या प्रमाणवाक्य बनता है। 
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 पर्याय-नय की सुख्यता और द्रव्य-नय की अमुख्यता से गुणों की भेदबृत्ति 
बनठी है। उससे स्वादूबाद-बिकलादेश या नय-वाक्य बनता है। 
वाक्य दो प्रकार के होते हैं--सकलादेश और विकलादेश | अनन्त धर्म 
बाली वस्तु के अऊण्ड रूप का प्रतिपादन करने वाला वाक्य सकलादेश होता 
है। वाक्य में यह शक्ति अमेद-इृत्ति की मुख्यता और अमेद का उपचार--इन 
दो कारणो से आती है। अनन्त प्रमों को अभिन्‍न-वनाने व्राले.८ कारण हैं-- 





(१) काल (५ ) उपकार 
(२) आत्म-रूप (६ ) गुणी-देश 
(३) अर्थ-श्राधार (७ ) संसर्ग 
(४ ) सम्बन्ध (८) शब्द 


वस्तु और शुण-धर्मों के सम्बन्ध की जानकारी के लिए, इनका प्रयोग किया 
जाता है। 

हम वस्तु के अनन्त गुणों को एक-एक कर बताए, और फिर उन्हे एक धागे 
में पिरोएं, यह हमारा अनन्त जीवन हो तब बनने की बात है। बिखेरने के वाद 
समेटने की वात ठीक बैठती नहीं, ईसलिए एक ऐस़ा द्वार खोलें या एक ऐसी 
प्रकाश-रेखा डालें, जिसमें से या जिसके द्वारा समूची वस्तु दीख जाय | यह 
युक्ति हमें मगवान्‌ महावीर ने सुफाई। वह है, उनकी वाणी में 'सिय! शब्द | 
उसी का संस्कृत अतुवाद होता है स्थात' | कोई एक धर्म स्थात्‌' से जुड़ता है 
और वह बाकी के सब धर्मों को अपने में मिला लेता है। 'स्यात्‌ जीव हैं 
यहाँ हम 'है? इसके द्वारा जीव की अस्तिता बताते हैं और _ह? स्यातू से 
छुड्ुकर आया है, इसलिए यह अखणड रूप में नही, किन्तु अखण्ड बनकर 
आया है | एक धमे में श्रनेक धर्मों की अभिन्‍नता वास्तविक नहीं होती, 
इसलिए यह अमेद एक धर्म की मुख्यता या उपचार से होता है। 

(१) जिस समय वस्तु में ह? है, उस समय अन्य धर्म भी हैं, इसलिए 
काल की दृष्टि से 'है! और बाकी के सब धमम अ्रमिन्‍न हैं। 

(२) हि धर्म जैसे वस्तु का आत्मरूप है, वैसे अन्य धर्म भी उसके 
आत्मरूप हैं। इस आत्मरूप की दृष्टि से प्रतिपाद्य धर्म का अप्रतिपाथ धर्मों से 
अमेद है। 
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है इच्टेग 


.(३) जो अर्थ है? का आधार है, वही अन्य धर्मों का है| जिसमें एक 
है, उतीमें सब हैं--इस अर्थ-दृष्टि या आधार भूत द्रव्य की दृष्टि से सब धर्म 
एक हैं--समानाधिकरण हैं। ह 

(४ ) वस्तु के साथ है! का जो अविषगमाव या अप्ृथगुमाव सम्बन्ध 
है, वही अन्य धर्मों का हे--इस तादात्म्य सम्बन्ध की दृष्टि से भी सब धर्म 
अभिन्न हैं। 

(५) जैसे वस्तु के स्वरूप-निर्माण में हैं! अपना योग देता है, वैसे ही 
दूसरे धमों का भी उसके स्वरूप-निर्माण में योग है। इस योग या उपचार की 
दृष्टि से भी सब में अमेद है। पके हुए. आम में मिठास और पीलेपन का 
उपचार भिन्न नहीं होता। यही स्थिति शेष सब धमों की हैं । 

(६)जो वस्तु सम्बन्धी क्षेत्र है”! का होता है, वही अन्य धर्मों का 
होता है--इस गुणी-देश की दृष्टि से भी सव धर्मों मे मेद नहीं है। उदाहरण 
स्वरूप आम के जिस माग में मिठास है, उतीमे पीलापन है| इस प्रकार वस्ठ 
के देश--भाग की दृष्टि से वे दोनो एक रूप हैं | 

(७) बस्त्वात्मा का है! के साथ जो संसर्ग होता है, वही अन्य धर्मों के 
साथ होता है--इस संतर्ग की दृष्टि से मी सब धर्म मिन्‍न नदी हैं। आम का 
'मिठास के साथ होने वाला सम्बन्ध उसके पीलेपन के साथ होने वाले सम्बन्ध 
से मिन्‍न नहीं होता । इसलिए वे दोनो अमिन्‍न हैं | धर्म और धर्मी मिन्‍ना- 
मिन्‍न होते हैं। अ्रविष्वग्माव सम्बन्ध में अमेद प्रधान होता है और 
भेद गौण | ह 

(८) जो 'है! शब्द अस्तित्व धर्म वाली वस्तु का वाचक है; वह शेष 
अनन्त धरम वाली वस्तु का भी वाचक है--इस शब्द-दृष्टि से भी सब घमे 
अमभिन्‍न हैं। 
काल आदि की दृष्टि से मिन्‍न धर्मों का अभेद-उपचार 

(१) समकाल एक में अनेक गुण हों, यह सम्मत्र नहों, यदि हों तो 
उनका आश्रय भिन्‍न होगा ॥ 27 

(२) अनेक विध गुणो का आत्मरूप एक हो, यह सम्भव नही, यदि. 
वो उन थुणों में सेद नहीं माना जाएगा | २४० 
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(३ ) अनेक गुणों के आश्रयभूत अर्थ अनेक होगे,, यह-न हो तो एक 
अनेक गुणों का आश्रय केसे बने १ हे 

(४ ) अनेक सम्बन्धियों का एक के साथ सम्बन्ध नही हो सकता [- 

(५, ) अनेक शुणों के उपकार अनेक होगे--एक नहीं हो सकता| >- 
' (६) शुणी का ज्षेत्र-प्रत्येक भाग प्रतिगुण के लिए. मिन्‍न होना 
चाहिए, नहीं तो दूसरे गुणी के शुणों का भी इस गुणी-देश से सेद नहीं हो 
सकेगा | 
-- (७ ) संस प्रतिसंसगी का मिन्‍न होगा | 

(८ ) प्रत्येक विषय के शब्द पृथक होंगे। सब गुणों को एक शब्द बता 
सके तो सब अथ एक शब्द के वाच्य बन जाए,गे और दूसरे शब्दों का कोई 
अर्थ नही होगा। _ _ 


स्थाद्वाद के बारे-में .जेन-दष्टि. ( श्रान्त दृष्टिकोण और उसकी समीक्षा ) 


. भूल॑ नास्ति इुंतः शाखा--कवि ने इसे असम्मव बताया है। स्थाइबाद 
की जैन-व्याख््या पढ़ने के बाद आप बुछ जैनेतर विद्वानों की ब्योद्या पढें, 


आपको मालूम होगा कि मूल के बिना मी शाखा होती है। 
एर्यात्‌ः शब्द तिइन्त प्रति रुपक अ्रव्यय है। इसके प्रशसा, अस्तित्व, 
विवाद, विचारणा, अनेकेन्त, संशय, प्रश्न आदिं अनेक अर्थ होते हैं। जेन- 
दशेन में इसका प्रयोग अनेकान्त के अर्थ में मी होता है | स्वादृवाद अथातू--- 
अनेकान्तात्मक वाक्य] 
स्थाद्वाद की नीव है अपेचा। अपेचा वहाँ होती है, जहाँ वास्तविक 
एकता और ऊपर से विरोध दीखे। विरोध वहाँ होता है, जहाँ निश्चय 
होता है | द्रोनो संशवशील हो, उस दशा में विरोध का क्या रूप बने ? 
वॉर का उद्गम अनेकान्त वस्तु है| तत्स्वरूप वस्तु के यथार्थअदण 
“के लिए अनेकान्त-दृष्ठि है| स्थाद्वाद उस दृष्टि को वाणी द्वारा व्यक्त 
करने की पद्धति है। बह निमित्तमेद या अपेक्षामेद से निश्चित विरोधि- 
धर्मयुगलों का विरोध मिटाने वाला है) जो वस्तु सत्‌ है, वही असत्‌ भी है, 
किन्तु जिस रूप से सतू है, उसी रूप से असत्‌ नही है। स्वरूप की दृष्टि से 
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सत्‌ है और पर रूप की दृष्टि से असत्‌। दो निश्चित दृष्टि-विन्दुओं के 
आधार पर वस्तु-वत्त का प्रतिपादन करने वाला वाक्य संशयरूप हो ही 
नहीं सकता। स्थादवाद को अपेक्षावाद या कर्थच्दूवाद भी कहा जा 
सकता है | 
- भगवान्‌ महावीर ने स्थाद्वाद की पद्धति से अनेक प्रश्नो का समाधान 
किया है, जिसे आगम युग का अनेकान्तवाद या स्थादबाद कहा जाता है। 
दाशनिक युग में उती का विस्तार हुआ, किन्तु उसका मूल रूप नहीं धदला। 
परित्राजक स्कन्दक के प्रश्न के उत्तर में भगवान्‌ महावीर ने वताया-- 
एक जीव-- 
द्रव्य दृष्टि से सान्‍्त है, 
क्षेत्र दृष्टि से सान्त है, 
काल दृष्ठि से अ्रनन्त है, 
माव दृष्ठि से अनन्त है "| 
इसमें द्रव्य-दृष्ठि के द्वारा जीव की स्वृतन्त्र सत्ता का निर्देश किया गया 
है। योजना करते-करते जीव अत्यन्त वनते हैं, किन्ठु अपनी-अपनी स्वतन्त् 
सत्ता की दृष्टि से जीव एक-एक ह--सान्त हैं । 
दूसरी वात--लन्त गुणों के समुदय से एक गुणी बनता है। गुणों पे 
शुणी अमिन्न होता है। इसलिए, अनन्त गुण होने पर भी शुणी अनन्त नहीं 
होता, एक या सान्‍्त होता है। जीव असंख्य प्रदेश वाला है या आकाश के 
असंख्य प्रदेशों में अवगाह पाता है, इसलिए ज्षेत्र-दष्टि से भी वह अनन्त नहीं 
है, सर्वत्र व्या्त नहीं है। काल-हष्टि से अनन्त है। वह सदा था, है और 
रहेगा | शान, दर्शन और अगुरुल्घु पर्यायों की दृष्टि से अनन्त हैं| भगवान, 
महावीर की उत्तर-पद्धति मे ये चार दृष्टियां मिलती हैं, बैंसे ही अर्पित-अनुर्पित 
दृष्टि या व्याख्या पद्धति और मिलती है, जिसके द्वारा स्वादवाद विरोध 
मिटाने में समर्थ होता है ०५ । जमाली को उत्तर देते हुए भगवान्‌ ने कहा-“ 
४ जीव शाश्वत है वह कभी भी नही था, नही है और नहीं होगा--ऐसा नहीं 
होता |” वह था, है और होगा, इसलिए वह छुव, नित्य, शाश्वत, ऋषे का 
अव्यय, अवस्थित है। जीव अशाइवत है--वह नेरयिक होकर तिर्वेश्न हो 
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हो जाता है, तियंथ् होकर मनुष्य और मनुष्य होकर देव | यह अवस्था-चक् 
बदलता रहता है। इस दृष्टि से जीव अशाश्वत है। विविध अवस्थाओ में 
परिवर्तित होने के उपरान्त भी उसकी जीवरूपता नष्ठ नहीं होती। इस दृष्टि 
से वह शाश्वत है। इस प्रतिपादन का आधार द्रव्य और पर्याय--ये दो 
दृष्टियां हैं | गौतम स्वामी के प्रश्न के उत्तर में वे स्पष्ट रूप में मिलती हैं :--- 

गौतम ] जीव स्थात्‌ शाश्वत है, स्थात्‌ अशाश्वत | द्रव्यार्थिक दृष्टि से 
शाश्वत है और पर्यावार्थिक दृष्ठि से अशाश्वत < | 

ये दोनो धर्म वस्तु मे प्रतिपषत सम स्थितिक रहते हैं, किन्तु अ्रर्पित मुख्य 
और अनपिंत गौण होता है। “जीव शाश्वत है?--इसमें शाश्वत धर्म मुख्य 
, है और अशाश्वत धर्म गौण | “जीव अशाश्वत है” इसमें अशाश्वत धर्म मुख्य 
है और शाश्वत धर्म गौण | यह हदिरूपता वस्तु का स्वभाव-सिद्ध धर्म है। 
काल-मैद या एकरूपता हमारे वचन से उत्पन्न है। शाश्वत और अशाहवत उत्पन्न है | और अशाश्वत का 
काल मिन्‍न नहीं होता । फिर भी हम पदार्थ को शाश्वत था अशाश्वत कहते 
हैं --यह अर्पितानर्पित व्याख्या है| पदार्थ का नियम न शाश्वतवाद है और 
न उच्छेदवाद | ये दोनो उसके सतत--सहचारी धमे हैं। भगवान्‌ महावीर ने इन 
दोनों समन्वित धर्मों के आधार पर अन्य जातीयवाद ( जात्वन्तर-वाद ) की 
देशना दी। उन्होने कहा--“पदार्थ न शाश्वत है और न अशाश्वत, वह 
स्यात्‌ शाश्वत है--अव्युच्छितिनय की दृष्टि से और स्थात्‌ अशाश्वत है-- 
व्युच्छित्तिनय की दृष्टि से | वह उभयात्मक है, फिर भी जिस दृष्टि (द्रव्य दृष्टि) 
से शाश्वत है उससे शाश्वत ही है और जिस दृष्टि ( पर्याय-दृष्टि ) से अशा- 
श्वत है उस दृष्टि से अशाश्वत ही है, जिस दृष्टि से शाश्वत है, उसी दृष्टि से 
अशाश्वत नहीं है और जिस दृष्टि से अशाश्वत है उसी दृष्टि से शाश्वत नही 
है।| एक ही पदार्थ एक ही काल में शाश्वत और अशाश्वत इस विरोधी 
धर्मयुगल का आधार है, इसलिए, वह अनेकधर्मात्मक है। ऐसे अनन्तविरोधी- 
धर्मबुगल्लो का वह आधार है, इसलिए अनन्तर्मात्मक है ) 

वस्तु अनन्तधर्मात्मक है, इसलिए वाह्य मी है--विसदृश भी है, अवाह्म 
भी है, सदश भी है| एक पदाय दूसरे पदार्थ से विसदश होता है, इसलिए 
कि उनके सब गुष समान नही होते | दे दोनों सहश सी होते हैं-इसलिए. कि 
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उनके अनेको गुण समान भी होते हैं । चेतन गुण की दृष्टि से जीव अचेतन 
पुदूगल -से मिन्‍न है तो अस्तित्व या ग्रमेय गुण की अपेक्षा वह पुद्गल-से 
अमिन्‍्न भी है * | कोई भी पदार्थ इसरे पदार्थ से न स्बंधा मिन्‍न है और 
न सर्वथा अभिन्‍न | किन्तु मिन्‍नाभिन्न है| विशेपशुण की दृष्टि से मिन्‍न 
है और सामान्य गुण की दृष्टि से अमिन्‍न १९ । भगवती सूत्र हम बताता 
है--“जीव पुदूगल भी है और पुदूगली भी है” १९ | शरीर आत्मा भी है और 
आत्मा से मिन्‍न भी है ** |शरीर रूपी भी है और अरूपी भी है, सचित्त भी 
है और अन्वितत भी *१ | 
जीव की पुदूगल संज्ञा है, इसलिए वह पुदुगल है। पौद्यलिक इन्द्रिय 
सहित है, पुदूगल का उपभोक्ता है, इसलिए पुदूगली है अथवा जीव और पुद्गल 
में निमित्त नैमित्तिक भाव है ( संसारी दशा में जीव के निमित्त से पुदगल की 
परिणति होती है और पुदूगल के निमित से जीव की परिणति होती है ) 
इसलिए, पुदूगली है । शरीर आत्मा की पौदृगलिक सुख-हुःख की अनुभूति का 
साधन बनता है, इसलिए वह उससे अभिन्‍न है | आत्मा चेतन है, काय अचेतन 
है, वह पुनर्मवी है काय एकमवी है--इसलिए दोनो मिन्‍न हैं। स्थूल शरीर 
( औदारिक-शरीर ) की अपनक्षा वह रूपी हे और सूहमशरीर ( कार्मण शरीर ) 
की अपेक्षा वह अरूपी है। 
शरीर आत्मा से कथ॑ंचित्‌ अप्रथक््‌ भी है, इस दृष्टि से जीवित शरीर 

चेतन है। वह प्रथक्‌ मी हैं इस दृष्टि से अचित्त है। सृतशरीर भी अचित है। 
रत्नप्रभा पृथ्वी स्थात्‌ है, स्थात्‌ नहीं हें और स्थात्‌ अवक्तव्य है **। वस्तु 
स्व-दृष्टि से है, पर-दृष्ठि से नहीं है, इसीलिए. वह सत्‌-असत्‌ उमयरूप है। 
एक काल से एक धर्म की अपेक्षा वस्तु वक्तत्य है और एक काल में अनेक 
धम्मों की अपेक्षा वस्तु अवक्तव्य है। इसलिए वह वक्तव्य-अवक्तव्य उमयरूप है | 
यहाँ मी सन्देह नही हैं--जिस रूप मे सत्‌ है, उस रुप में सत्‌ ही है और जिस 
रूप में असत्‌ है, उत रूप में असत्‌ ही है। वक्तव्य-अवक्तन्य का भी यही 
रूप बनता है। 


इस आगम-पद्धति के आधार प्र दाशंनिक युग में स्थादबाद का छुपा. 
ऑतुष्टय बना[-- 
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२--स्नु स्थात्‌ निल्य ६, स्पातू पनित्व है| 
“अन्त ल्गत्‌ सामान्य है, स्यात्‌ विशेष है | 
बचत स्वात्‌ सत्‌ है, स्यात्‌ असत्‌ है । 
“. #“ञसा स्थात्‌ वक्तव्य ९, स्यात्‌ प्रवक्तव्य है | 
; चर्चा में कहों भी “लात शब्द संदेह के श्र्य मे प्रयुक्त नही हआा_ 
फर भी शांकरमाय से लेकर गाज तक के आलोचक साहिल में 
स्यादुबाद छो सनिर्धासत रुप शान या संशयवाद कहा गया है 
शंबृगच्ार्य की युक्ति फे अनुसार --“म्यादवाद की पद्धति से जैन सम्मत 
मात पदायों की संख्या झर स्वरूप छा निश्चय नहीं हो सकता "| वे वैसे 
ही एँया बसे नही है, यह निश्चय हुए बिना उनकी, प्रामाणिकता चली 
जाती है।“ 
गत के परिवतित युग मे यह आ्रालोचना मृल-स्प्शी नहीं मानी जाती, 
तब कई व्यक्ति एक नई दिशा सुकाते है | जेसा कि डा० एस० के० वेलवालकर 
एम० ए.०, पी० एच० डी० ने लिखा है--शंकराचार्य ने अपनी व्याख्या 
में पुरातन जेन-दृश्टि का प्रतिपादन किया है, और इसलिए, उनका प्रतिपादन 
जान बृम्मकर मिथ्याप्ररुपण नहीं कद्दा जा सकता | जैनधर्म का जैनेतर साहित्य 
में सबसे प्राचीन उल्लेख वादरायण के वेटान्त सत्र मे मिलता है, जिस पर 
शकराचार्य की टीका है | हम इस बात को स्वीकार करने में कोई कारण 
नजर नहीं आता कि जैनधर्म की पुरातन बात को यह द्योतित करता है| यह 
"आ्त जनपर्म की सबसे दुर्बल और सदोप रही है “हाँ, आगामी काल में 
स्थादबाद का दूसरा स्पर हो गया, जो हमारे आलोचको के समक्ष है और अ्रव 
उम्र पर विशेष विचार करने की किसी को आवश्यकता प्रतीत नहीं होती-*प 
( समीक्षा ) “अगर हमारा भुकाव व्यक्तिवाद की ओर नही है तो हमें 
यह समसने से कोई कठिनाई नहीं होगी कि शकराचार्य,ने स्यादबद्ध,कः जिस 
रूप में खण्डन किया है, “उसका वह रूप जैन दर्शन में,क्री भी नहीं, उहा है | 
बादरायण के “नैकस्मिन्नसम्मबात्‌” सूत्र में जैन दर्शन हरा एक श्दार्थ मे 
१»अनेक विरोधी धर्मों के स्वीकार की बात मिलती है, संशय की नहीं,। फिर -भी 
शंकराचार्य ने स्थाद्वाद का संशयवाद की मित्तिश्पर-निराकरश « क्रियय, वह: 
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जैन दर्शन की मान्य दृष्टि को हृदयंगम किये विना किया--यह कहते हुए 
हमारी तटस्थ बुद्धि में कोई कम्पन नहीं होता,)...” 


इस परम्परा के उपजीवी विद्वान डा० देवराज आज फिर एक बार उत्तकी 
पुनरावृत्ति चाहते हैं। वे लिखते हैं--'स्यादबाद का वाच्यार्थ है शायद- 
बाद [” “अंग्रेजी में इसे ग्रोवेबिलिज्म ( /?700«7ं)87 ) कह सकते हैं। 
अपने अतिरंजित रूप में स्यादृवाद संदेहबाद का भाई है। वास्तव मे जैतियो 
को भगवान्‌ बुद्ध की तरह तत्त्व-दर्शन सम्बन्धी प्रश्नों पर मौन घारण करना» 
था। जिसके आत्मा, परमात्मा, पुनर्जन्‍्म आदि पर निश्चित सिद्धान्त हो, 
उसके मुख से स्यादूवाद की दुहई शोमा नही देती **१” 


६ /6र्मीत्षा )-“*महात्मा बुद्ध की भाति भगवान्‌ महावीर के तालिक प्रनो 
पर मौन रखने की सम्मति देते हुए. भी विद्वान्‌ लेखक यह स्वीकार करते हैं कि 
(भगवान्‌ महाबीर के आत्मा आदि व्विषयक सिद्धान्त निरिचृत हैं। उन्हे 
आर्पत्ति इस पर है--एक ओर निश्चित सिद्धान्त और दूसरी ओर स्वादवाद-- 
बे इन दोनों को एक साथ देखना नहीं चाहते। यह ठीक भी-है |_निश्चित 
सिद्धान्त के लिए अनिश्चयवाद की ठुहाई शोमा बहीं देती... किन्हू जैन- 
दृष्टि ऐसी नहीं है | (6 पदार्थ के अनेक विरोधी धमों को निश्चित किन्तु 
अनेक बिन्दुओ हारा अहण करती है। आश्चय की बात यह है कि आलो- 
चक विद्वान स्थादृवाद की अनेक-बिरोधी-धर्म-ग्राहक_ स्थिति देखते हैं, वैसे 
उसकी निश्चित अपेक्षा को नहीं देखते। यदि दोनो पहलू सम दृष्टि से देखे 
जाते तो स्यादूबाद को संशयवाद कहने का मौका ही नही मिलता | विद्वान 
लेखक ने अपनी दूसरी पुस्तक--“पूवी और पश्चिमी दर्शन” में स्यात का श्रर्य 
कदाचित्‌ किया है १<। इसमे कोई संदेह नही--'स्यात्‌” का श्र्य संशय भी 
होता है और “कदाचित्‌” भी। किन्तु स्यादबाद, जो अनेकान्स इष्टि का 
प्रतिनिधि है, में स्थात' को कर्यंश्चित्‌ या अपेक्षा के अर्थ भें प्रयुक्त किया गया. है, में स्थात! को कर्थंचितू या अपेच्षा के अथ 
है। स्थादवाद का अर्थ है>>कर्यचचितुवाद या अपेक्तावाद। आलोचकों की 
दृष्ठि स्यादवाद मे प्रयुक्त स्थात! का संशय और कदाचित्‌ अर्थ 9224 ओर 
दौइ़ठी है तो कंचित्‌ और ऋपेज्षा की ओर क्‍यों नही दौड़ती 
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अपेक्षा-दृष्टि से विरोध होना एक बात है और अपेक्षा-दृष्टि को संशय- 
दृष्टि या कदाचित्‌ दृष्टि दिखाकर विरोध करना दूसरी बात | 
[ हों, जैन-आगम में कदाचित्‌ के अर्थ में स्पात्‌ शब्द का प्रयोग हुआ है१९। 
किन्तु वह स्वाद्वाद नही; उसकी संज्ञा भजना' है | भजना “नियम' की प्रतिपक्षी - 
है| दो धर्मी या धर्मों का ताहचर्य निश्चित होता है, वह वियम है। और वह 
कभी होता है, कभी नहीं होता--वह भजना है । 
व्याप्य के होने पर व्यापक के, कार्य होने पर कारण के, उत्तरवर्ती होने पर 
पूवब्ती के और सहमावी रूप में एक के होने पर दूसरे के होने का नियम 
होता है। व्यापक में व्याप्य की, कारण में कार्य की, पूबवर्ती मे उत्तरवर्ती की 
और संयोग की. सजना ( विकल्प ) होती है। ( इसलिए स्थाद॒वाद संशय और 
भेजना ( कदाचिद्वाद ) दोनो से ध्रथक्‌ है। इनकी आकृति-रचना भी एक 
सी नहीं है |) देखिए निम्नवर्ती वन्‍्त्र ः-- 
१--मैना+- 
अमि कदाचित्‌ सधूम होती है. | निष्कर्ष--अमुक संयोग दशा में 
अप्ति कदाचित्‌ निधूम होती है 
२--संशय-- 
गा के है । निष्कष--कुछ पत्ता नहीं । 


पदार्य अनित्य है 

३- स्थादूवाद-- 

बह नेक न । निष्करषें--पदार्थ नित्यानित्य है। 

भजना अनेकों की एकत्र स्थिति या अ-स्थिति बताती है। इसलिए, 
भजना साहचर्य का विकल्प है। 

सशय एक-रूए पदार्थ में अनेक रूपो की कल्पना करता है । संशय अनि- 
ण॒यिक विकल्प है। 

_आवाद्वाद अनेक धर्मात्मक पदार्थों में अनेक धर्मों की निश्चित स्थिति 

बताता है। स्थादवाद निर्णायक विकल्प है 

भजना कलापेत्ञष है, जैसे-बवह वहाँ कदाचित्‌ होता है; कदाचित्‌ नहीं 


निर्धम 
सधूम, अन्यथा निधुम, 
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होता। संशय दोपपूर्ण सामग्री-सापेन्ष है । पदार्थ का स्वरूप निश्चित होता 
है| किन्तु दोषपूर् सामग्री से आत्मा का संशय ज्ञान अनिश्चित वन जाता 
है। स्वादूबाद पदार्थनत और ज्ञानगत उभय है | पदार्थ का स्वरूप भी अने- 
कान्तात्मक है और हमारे शान में भी वह अनेकान्तात्मक प्रतिमासित 
होता है । 


डा० वलदेव उपाध्याय ने स्थादवाद को संशयवाद का रुपान्तर नही 
माना है। परन्तु अनेकान्तवाद का दाशंनिक विवेचन उन्हे अनेक अंशों में 
त्रुटिपूर्ण लगता है । वे लिखते हैं---““यह अनेकान्तवाद संशयवाद का रूपा- 
न्तर नहीं है। परन्तु अनेकान्तवाद का दाशंनिक विवेचन अनेक अंश में 
रुटिपूर्ण प्रतीत हो रहा है पल्जिन दर्शन ने वस्तु-विशेष के विषय में होने वाली 
विविध लौकिक कल्पनाओ के एकीकरण का श्लाध्य प्रयत्त किया है, परन्तु 
उसका उसी स्थान पर ठहर जाना दाशनिक दृष्टि से दो. दाशनिक दृष्टि से दोष ही माना जाएग़ा। 
यह निश्चित ही है कि इसी समन्‍्वय-दृष्ठि से वह पदाथो के विभिन्‍न रुपो का 
समीकरण करता जाता तो समग्र्‌ विरुव में अनुस्यूत परम कत्ल में अनुस्यूत परम तत्त तक अवश्य हीए 
पहुँच जाता । इसी इष्टि को ध्यान मे रख कर शंकराचार्य ने इस 'स्पादवाद! 
का मार्मिक खण्डन अपने शारीरिक माष्य ( २-२-३३ ) मे प्रवत्त भुक्तियो के 
सहारे किया है *९/ 


( समीक्षा )'"'' स्थादबाद का एकीकरण वेदान्त के -दृष्टिकोण के सर्वथा 
अनुकूल नहीं, इसीलिए, वह उपाध्यायजी को त्रुटिपूर्ण लगता हो तव तो दूसरी 
बात है अन्यथा हमे कहना होगा कि स्यादुवाद में वह श्रुटि नही जो दिखाई 
गईं है] अमकात्त हल, को पर-सभ्रह की दृष्टि से 'विश्वमेकम! तक का - 
एकीकरण मान्य है| किन्तु यही दृष्टि सवंतोभद्र सत्य है, यह बात मान्य 
नहीं है | महा सत्ता की दष्टि से सब कए एकीकरण हो सकता है, रब दृष्टियो 
से नही। चेंतन्य की दृष्टि से चेतन और अचेतन की मूल सत्ता एक नहीं हो 
सकती। यदि अचेतन का उपादान या मूल खोत चेतन वने सकठा है तव 
अचेतन चेतन का उपादान या आदि खोत बनता है? यह भूतवादी धारणा 
असम्भव नही मानी जा सकती | ्ह 
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चनेकान्त के प्रनुमार एक परम तत्व ही परमार्थ सत्य नहीं हे। चेतन- 
भ्पचेतन दृयात्मक जगत्‌ परमा्थ सत्व है | 

विद्वान लेखक ने अ्नेकान्त को आपाततः उपादेय और मनोरंजक बताते 
हुए मूलभूत तत्व का स्वरूप समझाने में नितान्त असमर्थ बताया है और इसी 
झारय वह परमार्थ के बीचोवीच तत््व-विचार को “कतिपय क्षण के लिए 
विलम्म तथा विराम देने वाले विश्वाम शद्र से बढ़कर अधिक महत्त्व नहीं 
ग्खता [* ऐसा माना जाता है *१ | 

(ममीक्षा)---अनेकान्त_ दृष्टि---/कतु मकतु मन्यथाकतुं सम ईश्वर :” 
नहीं है, जो कि मूलभूत तत्त बना डाले। बह यथार्थ बस्तु को यथार्थतया 
जानने वाली दृष्टि है। वस्तृवृत्या मूलभूत तत्व ही दो हैं| यदि अचेतन 
तत्त चेतन की भाति मूल तत्त नहीं होता--परमत्रह्य की ही माया या रूपान्तर 
होता तो अनेकान्तवाद को वहाँ तक पहुँचने मे कोई आपत्ति नहीं होती | 
किन्तु बात ऐसी नहीं है, तब अ्रनेकान्त इृष्टि सर्च दृष्टि से परम तत्त्व की 
एकात्मक सत्ता कैसे स्वीकार करे ? 

डा० देवराज ने स्थादबाद की समीक्षा करते हुए लिखा है--“/विभिन्‍्न 
हृष्टिकोणों अथवा विभिन्न अपेक्षाओं से किये गए एक पदार्थ के विभिन्न वर्णनों 
में सामझस्य या किसी प्रकार की एकता कैसे स्थापित की जाय, यह जैन 
दर्शन नहीं बताता । अल्येक सतु पदार्थ में श्र्‌वत्ता या स्थिरता रहती है, और 
प्रत्येक सत्‌ पदार्थ उत्ताद और व्यय वाला अथवा परिवर्तनशील है, इन दो 
तथ्यों पर जैन दर्शन अलग-अलग ओर समान गौरव देता है। क्‍या इन दोनो 
सत्यों को किसी प्रकार एक करके, एक सामझस्थ के रूप में नही देखा जा 
सकता | तल मीमासा ( 0॥70089 ) मे ही नहीं सत्य-मीमासा ( 76077 
0 ] 7४ ) में भी जैन दर्शन अनेकवादी हे'। विशिष्ट सत्य एक सामान्य 
सत्य के अंश या अंग नहीं हैं । परमाणशुओं की भाति उनका भी अलग-अलग 
अस्तित्व है | सत्य एक नहीं अनेक हैँ, यहीं पर संगतिवाद और अनेकान्तवाद में 
भेद है ] अनेक सत्यवादी होने के कारण ही जैन दर्शन सापेक्ष सत्यो से निरपेक्ष 


सत्य तक पहुंचने का रास्ता नही बना पाता | बह यह मानता प्रतीत होता हैं 
* कि पूर्ण सत्य अपूर्ण सत्यों का ग्रोगमात्र है, उनकी ससष्ठि (॥78/970) वही * |?” 
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कह ज्ञा)--“जैन दर्शन प्रौव्य और उत्पाद-ब्यय को पृथक-प्थक सत्य नही 
मानता। सत्य के दो रूप नहीं हैं । पदार्थ की घत्पादव्यय-औव्यात्मक सत्ता ही हक 
सत्य है । यह दो सत्यो का योग नही,. क्रित्तु.एक.ही...सत्य. के अनेक अमिल्‍ने 
रूप हैं। तात्यय यह है कि न सेद सत्य है और न अमेद सत्य है--मेदामेद 
सत्य है | द्रव्य के बिना पर्याय नहीं मिलते, पर्याय के बिना द्रव्य नहीं मिलता, 
जात्यन्तर मिलता है--द्धव्य-पर्यायात्मक पदार्थ मिलता है, इसलिए भेद- 
अन्वित अमेद मी सत्य है और अमेद-अन्वित भेद मी सत्य है। एक शब्द में 


(>मेदामेद सत्य है ? | 

सत्य की मीमांसा में पूर्ण या अपूर्ण यह भेद नहीं होता | यह भेद हमारी 
प्रतिपादन पढ़ति का है। सत्य स्वरूप-दृष्टि से अविभाज्य है। शौब्य से 
उत्पाद-व्यय तथा उत्पाद-व्यय से श्रौव्य कभी प्रथक्‌ नहीं हो सकता। अनन्त 
धर्मों की एकरूपता नही, इस दृष्टि से कर्थंचित्‌ विभाज्य भी है। इसी स्थिति 
के कारण वह शब्द या वर्णन का विषय बनता है | यही सापेक्ष सत्यता है | 
(पदार्थ निरपेक्ष सत्य है। उसके लिए सापेज्ष सत्यता की कोई कह्पना नहीं 
की जा सकती | सापेक्ष सत्यता, एक पदार्थ म॑ं अनेक विरोधी धर्मों की स्थिति 
से हमारे जान में जो विरोध की छाया पड़ती है उसको, मिटाने के_लिए है। 
जन दर्शन जितना अनेकवादी है, उतना ही एकवादी है 0) वह सर्वेथा एकवादी 
था अनेकवादी नही है । वेदान्त जैसे व्यवहार में अनेकवादी और परमाय में 
एकवादी है, बैसे जैन एक या अकनेवादी नही है। शैन दृष्टि के अनुसार एकता 
और अनेकता दोनो वास्तविक हैं । अनन्त धर्मों की अप्रथक-भाव सत्ता सम- 
'न्वित सत्य है। यह सत्य की एकता है | ऐसे सत्य अनन्त हैं। उनकी स्वतन्न 
सत्ता है। वे किसी एक सामान्य सत्य के अंश या प्रतिबिम्ब नहीं हैं । वेदान्त 
की विश्व-विषयक कल्पना की जैन की एक-पदार्थ-विघयक कल्पना से तुलना 
होती है । दूसरे शब्दों में यों कहना चाहिए कि जैन दर्शन एक पदार्थ के 
बारे मे वैसे एकवादी है जैसे वेदान्त विश्व के बारे में। अनन्त सत्यों का 
समीकरण या वर्गोकरण एक में या दो से किया जा सकता है, किन्तु वे एक 
नहीं किये जा सकते | अस्तित्व ( है ) की दृष्टि से समूचा विश्व एक और 
स्वल्प की दृष्टि से समूचा बिडव दे ( चेतन, अवेतन ) रूप है।यह निश्चित 
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है कि '्रनन्त पदायों में व्यक्तिगत एकता न होने पर भी विशेष-गुणगत समा- 
नता और सामान्य-गुणगत एकता है। अनन्त चेतन व्यक्तियों में चैतन्य 
शुण-कृत समानता और अनन्त अचेतन व्यक्तियों में अचेतन गुण-कृत समानता 
है। बस्तुत्न गुण की दृष्टि से चेतन श्रीर अचेतन दौनो एक हैं (( एक पदार्थ 
दूसरे पदार्थ से न सर्वधा मिन्‍न है--न सर्वथा अभिन्‍न है। सवंधा अभिन्‍न 
नहीं है, इसलिए पदाथों की नानात्मक सत्ता है और सर्वेथा मिन्‍न नहीं है, 
इसलिए एकात्मक सत्ता है। विशेष गुण की दृष्टि से पदार्थ निरपेक्ष है। 
सामान्य शुण की दृष्टि से पदार्थ सापेज् है | पटा्थों की एकता और अनेकता 
स्वय सिद्ध वा सांयोगिक है, इसलिए वह सदा रही है और रहेगी। इसलिए 
इमारा वैसा शान कभी सत्य नहीं हो सकता, जो अनेक को अवास्तविक मान- 
कर एक को वास्तविक माने अथवा एक को अवास्तविक मानकर अनेक को 
वास्तविक माने, 

जैन दर्शन का प्रसिद्ध वाक्‍्य--जि एग जाणइ, से सब्व॑ जाणइ' जो एक को 
यह अद्वेत् भेयन्च या प्रमेयत्व गुण की दृष्टि से है। जो शान एक शेय की 
अनन्त पर्यायों को जानता है, वह जय मात्र को जानता है। जो एक शैय को 
सर्वत्प से नहीं जानता, वह सव जेयो को भी नहीं जानता। यही बात एक 
प्राचीन श्लोक बताता है-- 

“को भावः सर्वथा येन दृष्टः, सर्वे भावाः सर्वथा तेन दृष्ठाः। 
सर्वे भावाः स्वधा येन दृष्ठा3, एको भावः सर्वथा तेन दृष्ठः [? 

“_प्रकरःकी जान लेने पर सबको जान लेने की बात अथवा सबको जान लेने 
पर एक को जान लेने की बात सर्वथा अद्दैत में तात्िक नहीं है। कारण कि 
उसमें एक ही वाल्विक है, सब तात्विक नहीं | अनेकान्त-सम्मत शेय-द॒ष्टि से जो 
अददत है, उसीमें--“एक और सब दोनो ब्रात्विक हैं, इसलिए जो एक को 
जानता है, वही सवको और जो सवको जानता है, वही एक को जानता है 
इसका पूर्ण सामझस्य है। 7 

तक-शास्त्र के लेखक गुलावराय एम० ए ने स्थादवाद को अनिश्चय 
सत्य_मात्कर . एक क्राल्पनिक भय की. टेख़ा खीची है। जैसे--“जैनों के 
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अनेकान्तवाद 9 में एक प्रकार से मनुष्य की दृष्टि को विस्तृत कर दिया है 
किन्तु व्यवहार में हमको निश्चयता के आधार पर ही चलना पड़ता है| यदि 
हम पैर बढ़ाने से पूर्व प्रथ्वी की दृढ़ता के “स्यादस्ति स्थान्नास्ति” के फेस सें 
पढ़े जांय तो चलना ही किन हो जाएगा *»* 

( समीक्षा )-'लेखक ने सही लिखा है। अनिश्चय-दशा में वैसा ही 
बनता है। किन्तु विद्यान लेखक को यह आशंका स्यादूबाद को संशयवादे7 
सममने के कारण हुईं है। इसलिए स्याद्वाद_का सही रूप जानने के-व्यथ> 
साथ यह अपने आप मिट जाती है--“शायद घड़ा है, शायद घड़ा नही है-- 
इससे के विस्तार नहीं होता प्रत्युत जानने वाला कुछ जान ही नही 
पाता। दृष्टि का विस्तार तब दोता है, जब हम अनन्त दृष्टिविन्दु-आह्य 
सत्य को एकदृष्टप्राह्मय ही न मानें। सत्य की एक रेखा को भी हम निश्चय- 
पूर्वक न माप सकें, यह दृष्टि का विस्तार नहीं, उसकी चुराई है| 


(डा० हर राघाकृष्णर्‌ ने /स्यादूवाद ढा० सर राधाकृष्णन ने सपादूबाद को अधंसत्य बताते हुए लिखा है-- 
९ ८ 
“स्यादवाद हमें अध् सत्यों के पास लाकर पटक देता है। निश्चित-अनिश्चित_ 


अधसत्यों का योग पूर्ण सत्य नही हो सकता १६” | 
( समीक्षा )***इस पर इतना ही कहना पर्याप्त होगा कि स्यादुवाद पूण॑सत्य 
९ .4दिशि काल की परिधि से मिथ्यारूप बनने से बचाने वाल्ला है )_सत्‌ की 
अनन्त पाये हैं, वे अनन्तसत्य हैं। वे विभक्त नही होतों; इसलिए सतू अनन्त 
सत्यो का योग नहीं होता, किन्द्र॒ उन ( अनन्त सत्यो ) की विरोधात्मक सत्ता 
को मिटाने वाला होता है | दूसरी वात अनिश्चित सत्य स्याद्वाद को .छूते.ही 
नही | स्थादुवाद प्रमाण की कोटि में है। अनिश्चय अप्रमाण है। यह 
सह्दी हैल-पूर्ण सत्य सत्य शब्द द्वारा नहीं कहा जा सकता, इसीलिए.“स्थात्‌” को 
संकेत बनाना पड़ा । स्थाद्बाद निरुपचरित निरुपचरित अखंड सत्य को कहने का दावा 
नहीं करता । वह हमें सापेक्ष सत्य की दिशा में ले जाता है। 

. .राहुलनी स्थादूवाद को संजय के विक्ञेपवाद करा अनुकरण बताते हुए 
लिखते हैं--“आधुनिक जैन दर्शन का आधार स्यादवाद है, जो मालूम 
होता है, संजय वेलट्विपुत्त के चार अंग वाले अनेकान्तवाद को लेकर उसे तात 
क्रंग वाला _ किया गय्ा है, संजय से तत्तों ( परलोक, देवता ) के बारे में कुछ 
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भी निश्चयात्मक रूप से कहने से इन्कार करते हुए उस इन्कार को चार 
प्रकार कहा है-- 
( १ ) है 558 «४४०० नहीं कह सकता । 
(२) नहीं है-**--*नहीं कह सकता | 
(३ ) है भी और नहीं मी*--नहीं कह सकता | 
(४) न है और न*नहीं है** “नही कह सकता | 
इसकी तुलना कीजिए, जैनो के सात प्रकार_के स्थादबाद से-- 
कक मर मी हो सकता है ( स्थादू-अ्स्वि ) 
(२) नहीं है-**“***«*“नहीं मी हो सकता है ( स्यान्नास्ति ) 
(३ ) है मी और नहीं भी “हो सकता है और नहीं मी हो सकता है | 
( स्थादस्ति च नास्ति च ) 
उक्त तीनों उत्तर क्या कहे जा सकते ( वक्तत्य ) हैं 
इसका उत्तर जैन “नही? मे देते हैं-- 
(४ ) “स्याद्‌” ( हो सकता है) क्या यह कहा जा सकता ( वक्तव्य ) 
है! नही “स्थाद” अवक्तव्य है | 
(५४ ) “स्थाद्‌ अस्ति” क्या यह वक्तव्य है? नहीं, “स्यादू अस्ति” 
अवक्तव्य है । 
(६) “स्थादू नास्ति” क्‍या यह वक्तव्य है? नही, “स्याद्‌ नास्ति” 
अवक्तव्य है | 
(७) स्थादू अस्ति च नास्ति च”--क्या यह वक्तव्य है ! नहीं, स्याद 
अस्ति च नास्ति च” अवक्तव्य है| 
दोनो के मित्लाने से मालूम होगा कि जैनो ने संजय के पहिले वाले तीन 
वाक्यों ( प्रश्न और उत्तर दोनो ) को अलग-अलग करके अपने स्पादृवाद की 
छह मंगियां बनाई और उसके चौथे वाक्य “न है और न नही है” की -छीड़ कर 
“स्वाद” मी-वेक्तब्य है, यह सातवां मंग तैयार करे अपनी सप्तभगी पूरी की। 
> उपलब्ध आमग्री से मालूम होता है वि संजय अपने अनैकान्तवाद का 
प्रयोग--परलोक, देवता, कर्म-फल, मुक्त पुरुष जैसे परोक्ष 'विंपयो” पर" करेंता 
था । जैन सूंजव की युक्ति को प्रत्यक्ष वस्तुओं पर भी लागू कन्दें हैं|” उदाहर- 
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थार्थ सामने मौजूद घट की सत्ता के बारे में जैन दर्शन से यदि प्रश्न पूछा जाए, 


तो 5८ अं मिलेगा 
१) घट यहाँ है १--हो सकता है। ( स्थाद अस्ति ) 
(२) घट यहाँ नही है १--नही भी हो सकता है। (स्यान्नास्ति ) 


(३) क्‍या यहाँ घट है मी और नहीं भी है १--है भी और नहीं भी हो 
सकता है। ( स्थाद्‌ अस्ति च नास्ति च ) 

(४) हो सकता है ( स्यादू ) क्या यह कहा जा सकता (वक्तव्य ) है ! 
नहीं, 'स्थाद” यह अवक्तब्य है | 

(५ ) “घट यहाँ हो सकता है” (स्थाद्‌ अस्ति) यह कहा जा सकता है! 
नही, “घट यहाँ हो सकता है”, यह नहीं कहा जा सकता | 

(६) “घट यहाँ नहीं हो सकता” ( स्थादू नास्ति ) क्या यह कहा जा 
सकता है ? नही, घठ यहाँ नही हो सकता, यह नहीं कहा जा सकता | 

(७) “घट यहाँ हो भी सकता है, नही भी हो सकता है”--क्या यह कहा 
जा सकता है? नहीं, घट यहाँ हो भी सकता है, नही भी हो सकता है, यह 
नही कहा जा सकता-- 

इस प्रकार एक भी सिद्धान्त (बाद) की स्थापना न करना, जो कि संजय 
का बाद था, उसी को संजय के अनुयायियों के छ॒प्त हो जाने पर जेनो ने 
अपना लिया और उसकी चतर्मड्भी न्याय को सप्तुभंगी भे परिणत कर 
दिया २७ | 

( समीक्षा )--*यह गदरी-प्रवाह क्यो चला और क्यो चलता जा रहा है 
पता नहीं। सजय के अनिश्चयवाद का स्यादुबाद से तल बास्ता तक नहीं, 
फिर भी पिसा आठा बार-बार पिसा जा रहा है | संजय का वाद न सद्भाव 
बताता है और न असद्भाव १५ | अलेकान्त, विधि और प्रतिषेध दोनो का 
निश्चयपूर्वक प्रत्रिपादन करता है। अनेकान्त सिर्फ अनेकान्त ही नहीं, वह 
एकान्च भी है । शमाणष्टि को पुरुय' मानने पर झचेकान्त फ़लता है और 
नय दृष्ठि को झुद्धय मानने पर एकान्त)* | एकान्त भी स्वादूबाद के अंकुरा 
से परे नही हो सकता । एकान्त असत्‌-एकान्त न बन जाय--“विह भी है! 
को छोड़कर 'यही है! का रूप न छे ले, इसलिए, वह जरूरी मी है। 
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भगवान्‌ महावीर का युग दशेन-प्रणयन का युग था। आत्मा, परलोक, 
स्व, मोक्ष है या नहीं? इन अश्नों की ग्ृज थी) सामान्य विषय भी 
जीखोल कर चर्च जाते थे | प्रत्येक दर्शन-प्रणेता की अपने-अपने ढंग की उत्तर- 


शैली थी । महात्मा बुद्ध मध्यम प्रतिपदाबाद या विभज्यवाद के द्वारा सममाते...- 
थे। संजयवेलहीपुत विक्तेपवाद या अनिश्च॒यवाद्‌ की भाषा में बोलते “८ 
मगवान्‌ महावीर का प्रतिपादन स्यादुबाद के सहारे होता | इन्हे एक दूसरे 
का वीज मानना आग्रह से अधिक और कुछ नहीं लगता। 
संजय की उत्तर-प्रणाली को अनेकान्तवादी कहना अनेकान्तवाद के प्रति 
घोर अन्याय है। भगवान्‌ महावीर ने यह कभी नहीं कहा कि मैं समझता 
होऊँ कि अमुक है तो आपको वतलाऊ | वे निर्णय की भाषा में बोलते | 
के अनेकान्त मे अनन्त धो को परखने वाली अनन्त दृष्टिया और अनन्त 
चाणी-के विकल्प हैं | किन्तु याद रखिए, वे सब निर्णायक हैं। संजय के भ्रम- 
बाद की भाति ल्ञोगों को भूलमुलैया में डालने वाले नहीं है; अनन्त धर्मों के 
“लिए अनन्त दृष्टिकोणो और कुछ भी निर्णय न करने चाले इृष्टिकोणो को 
एक कोटि मे रखने का आग्रह धूप छांह को मिलाने जैसा है। इसे "हां और 
“नहीं” का भेद नही कहा जा सकता। यह मौलिक भेद है। 'अस्तीति न 
भणामि'---है? नही कह सकता और “नास्तीति च न भणामि/--“नहों है”? 
नहीं कह सकता | संजय की इस संशयशीलता के विरुद्ध अनेकान्त कहता है-- 
(ज़िप्त्‌ अस्ति--अशुक अपेक्षा से यह है ही, “स्थात्‌ नास्ति--असुक 
अपेक्षा से यह नहीं ही है 
..थिद यहाँ हो सकता है'--बह स्यादवाद की उत्तर-पद्धति नहीं है| उसके 
अनुसार घट है--अपनी अपेक्ता से निश्चित है! यह रूप होगा 
अहिंसा-विकास में अनेकान्त दृष्टि का योग 
जैन धर्म का नाम याद आते ही झहिंसा साकार हो आँखो के सामने 
जाती है। अ्िता की आर्थात्मा जैन शब्द के साथ इस प्रकार घुली मिली हुई 
है कि इनका विभाजन नहीं किया जा सकता | लोक-भापा में यही प्रचलित है 
कि.जैन धर्म यानी अहिंसा, अहिंसा यानी जैन घम | 
धमम मात्र अहिंसाऊों आगे किये चलते हैं| कोई भी धर्म ऐसा नहीं 
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मिलता, जिसका मूल या पहला तत्त्व अहिंसा न हो। तब फिर जैन धर्म 
के साथ अहिंसा का ऐसा तादात्म्य क्यो १ यहाँ विचार कुछ आगे बढ़ता है] 

अहिंसा का विचार अनेक भूमिकाओं पर विकसित हुआ है। 'काविक, 
बाचिक और मानसिक अहिसा के बारे से अनेक धर्मों में विभिन्‍न धारणाए, 
मिलती हैं। स्थूल रूप में सूक्षमता के वीज भी न मिलते हों, वैसी वात नहीं, 
किन्तु वौद्धिक अहिंसा के ज्षेत्र में के ज्षेत्र मं भगवान्‌ महावीर से जो अनेकान्त-दृष्टि.. 
मिली, वही खास कारण है कि जैन धर्म के साथ अहिंसा का अविच्छिन्न सम्बन्ध 
हो चला] 

भगवान्‌ महावीर ने देखा कि हिंसा की जड़ विचारों की विप्रतिपत्ति है। 
वैचारिक असमन्वय से मानसिक उत्तेजना वढ़ती है और वह फिर वाचिक एवं 
कायिक हिंसा के रूप में अ्मिव्यक्त होती है। शगीर जड़ है, वाणी भी जड़ है, 
जड़ मे हिंसा-अहिंसा के भाव नहीं होते। इनकी उद्मब-भूमि मानसिक 
चेतना है| उसकी भूमिकाएं अनन्त हैं 

प्रत्येक वस्तु के अनन्त धर्स हैं | उनको जानने के लिए अनन्त दृष्टियां हैं| 
प्रत्येक-दष्टि-स्याश है। सब घम्मों का वर्गीकृत रूप अखण्ड वस्तु और सल्ांशो 
का वगीकरण अखण्ड सत्य होगी 

फट़र्शण्ड वस्तु जानी जा सकती है किन्तु एक शब्द के द्वारा एक समय मे 

कही नही जा सकती। मनुष्य जो कुछ कहता है, उसमे वस्ठु के किसी एक 
पहलू का नित्पण होता है। वस्तु के जितने पहलू हैं, उतने ही सत्य हैं जितने 
सत्य हैं, उतने ही द्रष्ठा के विचार हैं। जितने विचार हैं, उतनी ही आकांछाएं 
हैं। जितनी आक्काक्षाएं हैं, उतने ही कहने के दरीके हैं। जितने तरीके हैं, उतने तरीके हैं, उतने 
ही मतवाद हैं! मतवाद एक केन्द्र-विन्दु है। उसके चारो ओर विवाद-संवाद, 
संघर्ष समन्वय, हिंसा और अहिंसा की परिक्रमा लगती है। एक से अनेक के 
सम्बन्ध जुड़ते हैं, सत्य या असत्य के प्रश्न खड़े हक हैं। वस यही से 
विचारों का लोब दो धाराओ मे वह चलठा है+अनेकान्त या सत्‌-एकान्त 
इप्टि--्िंा। अति एकान्‍्च दृष्टि--हिंसा (२८८८ 

कोई वात या कोई शब्द सही है या गलत इसकी परख करने के लिए एक 
ईष्टि की अनेक धाराएं चाहिए। वक्ता ने जो शब्द कहा, तंत्र वह क्नि 
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अवस्था में था / उसके आस-पास -की परिस्थितियां कैसी थी ! उसका शब्द 
किस शब्द-शक्ति से अन्वित था? विवज्षा में किसका ग्राधान्य था / उसका 
उद्देश्य क्या था? वह किस साध्य को लिए. चलता था! उसकी अन्य 
निरूपण-पद्धतियां केसी थीं? तत्कालीन सामयिक स्थितियां केसी थीं? 
आरादि-श्रादि अनेक छोटे-बड़े वाठ मिलकर एक-एक शब्द को सत्य के तराजू 
में तोलते हैं। 


* सत्य जितना उपादेय है, उतना ही जटिल और छिपा हुआ है। उसे 


प्रकाश में लाने का एक मात्र साधन हैशुब्दु । उसके सहारे सत्य का आदान-प्रदान 
होता है| शब्द अपने आए में सत्य या असत्य कुछ भी नहीं है। वक्ता की 
प्रवृत्ति से वह सत्य या असत्य से जुड़ता है। रात! एक शब्द है, वह अपने 
आपकमें सही या भूठ कुछ भी नहीं। वक्ता अगर रात को रात कहे तो वह 
शब्द सत्य है और अगर वह दिन को रात कहे तो वही शब्द श्रसत्य हो 
जाता है। शब्द की ऐसी स्थिति है, तब केसे कोई व्यक्ति केवल उसीके सहारे 
“सत्य को अहरण कर सकता है। 


इसीलिए, भगवान्‌ महावीर ने बताया--अ्रत्येक धर्म ( वस्त्वश )_को _ 
अपेक्षा से अहण करो। सत्य सापेक्ष होता है। एक सत्याश के साथ लगे या 
छिपे अनेक सत्याशो को ठुकरा कर कोई उसे पकड़ना चाहे तो वह सत्याश भी 
उसके सामने असत्यांश वनकर आता है |” 


_..दूंपरों के प्रति ही नही किन्तु उनके विचारों के प्रति भी अ्रन्याय मत 
करो | अपने को समझने के साथ-साथ दूसरों को समझने की भी चेष्ठा करो। 
यही है अनेकान्त दृष्टि, यही है अपेक्षावाद और इसीका नाम है--तौद्धिक 
अहिंसा], भगवान्‌ महावीर ने इसे दाशंनिक जल्ञेत्र तक ही सीमित नहीं रखा, 
इसे जीवन-ब्यवहार में भी उतारा-॥“चंडकौशिक सॉप ने भगवान्‌ के डक मारे 
तब सनते सोचा--“यह अज्ञानी है, इसीलिए मुझे काट रहा है, इस दशा में 
मैं इस पर क्रोध कैसे करें १” सगम ने भगवान्‌ को कष्ट विये, तर उनने सोचा-- 
“यह मोह व्याक्षित्त है, इसलिए यह ऐसा जघन्य काये करता है। में मोह- 
व्याज्षिप्त नहीं हैँ, इसलिए मुझे क्रोध करना उचित नही |” 
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भगवान्‌ ने चण्डकौशिक और अपने मक्तो को समान दृष्टि से देखा, 
इसलिए देखा कि उनकी विश्वमैत्री की अपेक्षा दोनो समकक्ष मित्र ये | 

चएडकौशिक अपनी उम्रता की अपेक्षा मगवान्‌ का शन्रु माना जा 
सकता है किन्तु भगवान्‌ की मैत्री की अपेक्षा बह उनका शब्रु नहीं मानां जा 
सकता | इस बौद्धिक अहिसा का विकास होने की आवश्यकता है | 

स्कन्टक संन्यासी को उत्तर देते हुए. भगवान्‌ ने बावा--लिएत सान्त 
भी है, अनन्त भी | यह अनेकान्त दार्शनिक क्षेत्र में उपयुष्य है। दार्शनिक 
संघर्ष इस दृष्टि से बहुत सरलता से सुलकाये जा सकते हैं, किन्तु कंशह का 
क्षेत्र सिफे मतवाद ही नहीं है |” कौडम्बिक, सामाजिक और राजनीतिक. 
अखाड़े संधर्षों के लिए सदा खुले रहते हैं। उनमें अनेकान्त दृष्टि लत्य वोद़िक 
अहिंसा का विकास किया जाय तो बहुत सारे संघर्ष ठल सकते हैं। जो कही 
भय या द्ैधीमाव बढ़ता है, उतका कारण ऐकान्तिक आग्रह ही है। एक रोगी 
कहे, मिठाई बहुत हानिकारक वस्तु है, उस स्थिति में स्वस्थ व्यक्ति को यकायक , 
मेंपना नही चाहिए। उसे सोचना चाहिए--'कोई भी निरपेक्ष वस्तु” 
लाभकारक या हानिकारक नहीं होती”, उसकी लाभ_ और हानि की बृत्ति 
किसी व्यक्ति-विशेष के साथ जुड़ने से वनती है। जहर किसी.के लिए जहर है, 
वही किसी के लिए अम्रत होता है, परिस्थिति के परिवर्तन में जहर जिमके 
लिए, जहर होता है, उसीके लिए, अमृत भी वन जाता है | ताम्यवाद पूंजीवाद 
को बुरा लगता है और पूजीवाद साम्यवाद को, इसमे ऐकान्तिकता ठीक नहीं 
हो सकती | किसी में कुछ और किसी में कुछ विशेष तथ्य मिल ही जाते हँ। 
इस प्रकार हर ज्षेत्र में जैन धर्म अहिंसा की साथ लिए चलता है **| 
तत्त्व और आचार पर अनेकान्तद्धष्टि 

ध्वाल होकर भी अपने को पडित मानने वाले व्यक्ति एफान्त पत्त के 
आश्रय से उत्पन्न होने वाले कर्मवन्‍्ध को नहीं जानते **” व्यावहारिक 
और तालिक सभी जगह अनेकान्त का आश्षयण ही कल्याणकर होता है। 

, >्क्ान्तवाद आग्रह या संक्लिष् मनोदशा का परिणाम है। उतसे कर्मवन्‍्ध 

होता है। श्रहिंसक के कर्मवन्‍्ध नही होता। अनेकान्तदृष्टि में आग्रह भा 
अक्लेश नही होता, इसलिए बह अहिंसा है| साधक को उठी का प्रयोग करी 
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चाहिए। 6 से व्यवद्यर भी नहीं चलता, इसलिए उसका स्वीकार 
अनाचार है | ष्टि से व्यवहार का भी लोप नहीं होठा,... इसलिए, 
उत का स्वीकार आचार. | इनके अनेक स्थानों का वर्णन करते हुए सूत्रकृतांग 

में बताया है-- ल्‍ ० अर 

(१ ) पदार्थ नित्य ही है या अनित्य ही है--यह मानना अनाचार है| 
पदार्थ कथचित्‌ नित्य है और कर्थंचित्‌ अनित्यू--यह मानना आचार है |.“ 

(२ ) शास्ता--तीर्थकर, उनके शिष्य या भव्य, इनका सर्वथा उच्छेद हो 
जाएगा--तंतार भव्य जीवन शूत्य हो जाएगा, या मोक्ष होता ही नहीों--यह 
मानना अनाचार है। शूबस्थ केवली मुक्त होते हैं, इसलिए वे शाश्वत नही हैं 
और प्रवाह की अपेक्षा केवली सदा रहते. हैं, इसलिए शाश्वत भी हैं--यह 
मानना आचार है।|.. 

(३ ) सब जीव विसदृश ही हैं या सहृश ही हैं--यह मानना अनाचार है। 

(जैतरनय, अमूर्त्व आदि की दृष्टि से प्राणी आपस में समान भी हैं. और कर्म, 
गति, जाति, विकास आदि की दृष्टि से विलक्षण भी हैं--यह मानना 
आचार हैं)... 

(४) सब जीव कर्म की गांठ से बन्धे हुए ही रहेंगे अथवा सब छूट 
जाएँगे--यह मानना अनाचार है। कल, लब्धि, वीर्य, पराक्रम आदि सामग्री" 
पाने वाले मुक्त होगे भी और नही पाने वाले नहीं मी होंगे--यह मानना 
आचार हैं] 

(४ ) छोटे और बड़े जीवों को मारने में पाप सरीखा होता है अथवा 
सरीखा नहीं होता--यद्द मानना अनाचार है। बा सें बन्ध की दृष्टि से । 
साहश्य भी है और वन्‍्ध की मन्दता, तीजता की दृष्टि से असाहश्य भी--यह 
मानना आचार है। 

(६ ) आधाकर्म आहार खाने से छुनि कम से लिप्त होते ही हैं या 
नहीं ही होते--यह मानना अनाचार है। जान बूककर आधा कर्म आहार 
खाने से लिप्त दोते हैं और शुद्ध नीति से व्यवहार भे शुरू जानकर 
लिया हुआ आधाकर्म आहार खाने से लिप्त नही भी होते--यह. मानना 
ख्ाचार है| 
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(८७2 श्रीदारिक, वैक्रिय, आहारक, तैजस और कामंण शरीर अमिन्‍्न 
ही हैं, या मिन्‍न ही है--यह मानना अनाचार है | [इन शरीरों की घटक 
वर्गणाएं भिन्‍न हैं, इस दृष्टि से ये मिन्‍न भी हैं और एक देश-काल में उपलब्ध 
होते हैं, इसलिए अमिन्‍न भी हैं--यह मानना आचार है५-“- 

(८ ) सर्वत्र वीये है, सब सव जगह है, सर्व सर्वात्मक है, कारण में कार्य 
का सर्वेथा सदूमाव है या सब में सवकी शक्ति नहीं है--कारण में कार्य का 
सर्वथा अमाव है--यह मानना अनाचार है। आह सामान्य धर्मों 
की अपेक्षा पदार्थ एक-सर्वात्मक भी है और कार्य-विशेष गुण आदि की अपेक्षा 
अनसर्वात्मिक-मिन्न भी है। कारण मे कार्य का सद्भाव भी है और असदभाव 
भी--यह मानना आचार है | 

(६ ) कोई पुरुष कल्याणवान्‌ ही है या पापी ही है--यह नहीं कहना 
चाहिए. | एकान्ततः कोई भी व्यक्ति कल्याणवान्‌ या पापी नहीं होता)” 

( १० ) जत्‌ दुःख रुप ही है--यह नहीं कहना चाहिए | मृध्यस्थ-हगट 
चाले-इस जगत्‌ में परम सुखी भी होते हैं। 

भगवान्‌ महावीर ने तत्त और आचार दोनों पर अनेकान्त दृष्टि से 
विचार किया। इन पर एकान्त दृष्टि से किया जाने वाला विचार मानतः 
संक्तेश या आग्रह का हेतु बनता है। अहिंसा और संक्लेश का जन्मजात ,, 
विरोध है। इसलिए अहिंसा को पल्लवित' करने के लिए अनेकान्तद्ृष्टि परम 
आवश्यक है | (आत्मबादी दर्शनों का सुझ्य लक्ष्य है--वन्ध और मोक्ष की 
मीमांसा करना | बन्ध, वन्ध-कारण, मोक्ष और मोज्ञ-ारण--यह चतष्टर्यक 
अलेकान्त को मादे त्रिता घट नहीं सकता। अनेकान्तात्मकता के साथ 
क्रम-अक्रम व्याप्त है। क्रम-अक्रम से अर्थ-क्रिया व्याप्त है। अर्थ-क्रिया से 
अस्तित्र व्याप्त है। 
स्यादवाद की आलोचना 

स्थादवाद परखा गया और कसौटी पर कसा गया। वहुलांश तार्किकों 
की दृष्टि में वह सही निकला | कई तार्किकों को उसमें खामियां दीखी, उन्होंने 
डसलिए, उसे दोषपूर बताया [_ अह्मसूतकार व्यास और भाष्यकार शंकराचार्य 
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हा आज तक स्थादुवाद. के बारे से जो दोष बताए गये है, उनकी संख्या 
5 लगभग आठ होती है, जैंसे-- 


(१ ) विरोध (४ ) व्यतिकर 
(२) वेयधिकरण्य (६ ) संशय 
(३ ) अनवस्था (७ ) अप्रतिपत्ति 
(४ ) संकर (८) अ्रमाव 


१--ठंड और ग्मों में विरोध है, वेसे ही 'है” और “नहीं? में विरोध 
है 3*| “जो वस्तु है, वही नहीं है”--पह विरोध है। 
२--जो वस्तु है! शब्द की प्रवृत्ति का निमित्त है, वही 'नहीं! शब्द 
की प्रवृत्ति का निमित्त बनने की स्थिति में सामानाधिकरए्य नहीं हो सकता। 
(भिन्न निमित्तों से प्रवर्तित दो शब्द एक वस्तु में रहे, तब सामानाधिकरण्य 
होता है २| सत्‌ वस्तु में अ्रसत्‌ की प्रवृत्ति का निमित्त नही मिलता, इसलिए, 
सत्‌ और असत्‌ का अधिकरण एक वस्तु नही हो 
५.2 पदार्थ में सात मग जोड़े जाते हैं, वेंसे ही 'अ्रस्तिः मंग भे भी 
सात भंग जोडे जा सकते हँं--अस्ति भंग मे णुडी सत्त-भंगी में अस्ति-भग 
होगा, उसमे फिर सप्त-भंगी होगी । इस प्रकार सस्न-मगी का कही अन्त ने 
आएगा |. 
(४ ) है? और 'नहीं दोनो एक स्थान में रहेंगे तो जिस रूप में है! 
है उसी रूप मे नहीं! होगा--यह संकर दोष आएगा | 
(५) जिस रूप से 'है? है, उग्ी रूप से "नहीं हो जाएगा और जिस 
रुप से नहीं है उसी रूप से है! हों जाएगा। विषय अलग-अलग नहों 
रह सकेंगे। 





९६६७,८ ) संशय से पदार्थ की प्रतिषत्नि- (ज्ञान) नहीं होगी और 
प्रतिपत्ि हुए बिना पदार्थ का अमाव होगा। 


जैन आचायों ने इनका उत्तर दिया है। सचमुच स्वाइबा्द में दोष नहीं - 
आते | सह कहंपना उसका सही रुप न संमसने की परिणाम है] इसके पीछे: 
एक तथ्य है। सध्य युग में अजैन विद्वानो को“जैन ग्रन्थ पढ़ने में सिकक थी... 
क्यो थी पता नहीं, पर थी अवश्य | जैन आचार्य खुले दिल से अ्रन्य-दर्शन 
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के अ्न्थ पढ़ते-ये। अजेन भ्रन्थी पर उन द्वारा लिखी गई टीकाएं इसका स्पष्ट 
प्रमाण है 

स्थादवाद का निराकरण करते समय पू्॑पक्ष यथार्थ नहीं रखा गया | 
स्थादबाद में विरोध तब आता, जब कि एक ही हृष्ठि से वह दो धर्मों को 
स्वीकार करता| पर वात ऐसी नहीं है| जैन-आगम, पर दृष्टि डालिए। 
भगवान्‌ महावीर से पूछा गया कि--भगवन्‌ | “जीव मर कर दूसरे जन्म में 
जाता है, तब शरीर सह्दित जाता है या शरीर रहित.” भगवान्‌ कहते हैं-- 
“स्थात्‌ शरीर सहित और स्वात्‌ शरीर रहित |” उत्तर में विरोध लग़ता है 

-) पर अपेक्षा दृष्टि के सामने आदे ही वह मिट जाता हैं २० 

शरीर दो प्रकार के होते ह--यह्म और स्थूल | शरीर मोक्ष-दशा से 

पहिले नहीं छूटते, इस अपेक्षा से परभव-गामी जीव शरीर सहित जाता है | 
(2स्थूल शरीर एक-जन्म-सम्बद्द होते हैं, इस दृष्टि से वह अ-शरीर जाता है। 

एक ही प्राणी की स शरीर और अशरीर गति विरोधी बनती है किन्तु अपेक्षा 
समझने पर वह बैसी नहों रहती || 

विरोध तीन प्रकार के हँ--( १) वध्य-घातक-भाव ( २ ) सहानबस्थान 
(३ ) प्रतिवन्ध्य-प्रतिवन्धक भाव | 

पहला विरोध बलवान और दुर्वल् के बीच होता है। वस्तु के अस्तित 
श्र नास्तित्व धर्म तुल्यहेतुक और तुल्यवली हैं, इसलिए वे एक दूसरे को वाघ 
नहीं सकते। 

दूसरा विरोध वस्ठ की क्रमिक पर्यायों भे होता हैं) _वाल्य_ और यौवन 
क्रमिक हैं; इसलिए, वे एक साथ नहीं रह सकते। किन्ठ अस्तित्व -और 
नास्तित्व क्रमिक नहीं हैं, इसलिए इनसे यह विरोध भी. नही आता | 

आम डठल से बन्धा रहता है, तब तक गुरू होने पर भी नीचे नहीं 
गिरता | इनमे प्रतिवन्ध्य-प्रतिवन्‍्धक भाव! होता है। अस्तित्व-नास्विल 
के प्रयोजन का मतिवन्धक नहीं है। (जस्ति-काल में.ही पर की अपेक्षा,नास्ति- 
बुद्धि और नास्तिकाल में ही स्व की अपेक्षा अस्ति-बुद्धि होती है, इसलिए 
इनमें प्रतिवनच्ध्यश्प्तिवन्‍्धक भाव मी वहीं है। अपेक्षा-मेद-से-इनमें विरोध 
महीवुदका।2 - | #/»« 
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(...आदुबाद विरोध लाता नहीं किन्तु अविरोधी धर्मों में जो विरोध ज्गता 
है, उसे मिदाता है ५| 
(१ ) जिस रुप से वस्तु सत्‌ है, उसी रूप से वस्तु असत्‌ मानी जाए ही' 
विरोध आता है?*। जेन दर्शन यह नहीं मानता। वस्तु को स्व-रूप से सत्‌ 
और पर-रुप से असत्‌ मानता है। शंकराचार्य और भास्कराचार्य ने जो एक ही 
वस्तु को एक ही रूप से सत्‌-असत्‌ मानने का विरोध किया है, वह जैन दर्शन 
पर लायू नही होता *३.../ 











हिन्दू विश्वविद्यालय बनारस के सस्कृत कॉलेज के प्रिन्सीपल निखिल 
विद्या-वारिधि परिडत अम्बादासजी शास्त्री _ने स्थादवाद में दीखने वाले विरोध 
को आपाततः-सन्देह बताते हुए लिखा है---“यहाँ पर आपाततः पत्येक व्यक्ति 
को यह शक्रा हो सकती है कि इस प्रकार परस्पर विरोधी धर्म एक स्थान पर 
कैसे रह सकते हैं और इसी से वेदान्त सूत्र में व्यासजी ने एक स्थान पर 
लिखा है--नैकस्मिन्नसम्भवात्‌*--अर्थात्‌ एक_ पदार्थ _मे_पर॒स्पर _ विरुद्ध 
निद्यानिद्य॒ल्लादि नही रह सकते | परन्तु जैनाचार्यों ने स्थाद्वाद-सिद्धान्त से 
पर विरोधी धर्मों का एक स्थान में भी रहना सिद्ध किया है। और वह 
बक, है क्योंकि वह विरोधी धर्म विभिन्‍न अपेज्ञाओ. से. एक बस्तु-में 
रहते हैं, न-कि एक ही अपेज्ञा-से *£[” 
प्रो० फणिभृूषण अधिकारी ( अध्यक्ष--दर्शन शास्त्र, काशी हिन्दू विश्व- 
विद्यालय ) के शब्दों में--/“विद्वान्‌ शंकराचार्य ने इस सिद्धान्त के प्रति 
अन्याय किया | यह वात अन्य योग्यता वाले पुरुषों में क्षम्य हो सकती थी 
यदि मुझे कहने का अधिकार है तो मैं भारत के इस महान्‌ विद्वान्‌ को 
सर्वथा अक्षम्य ही कहँगा| यद्यपि में इश महर्षि को अतीव आदर की दृष्टि 
से देखता हूँ ऐसा जान पड़ता है कि उन्होने इस धर्म के, जिसके लिए अनादर 
से -समय'" अर्थात्‌ नग्न लोगों का सिद्धान्त ऐसा नाम वे रखते हैं, दर्शन 
शास्ह्-के मूल अन्थो के अध्ययन की परवाह नहीं की |” 
(२ ) वस्तु के 'सत्‌! अंश से उसमे 'है” शब्द की प्रवृत्ति होती है, बैते ही 
उसके असत्‌ अंश से उसमें 'नहीं शब्द की प्रद्ृत्ति होने का निमित्त 





हि 
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बनता है। है और 'नहीं' ये दोनो एक ही वर्ठ के दो मिलन घें-दारा. 
प्रव्॒तित होते हैं। इसलिए वैयधिकरएय दोष भी स्यादूवाद को नहीं छूता। 

(३ ) किसी वस्तु में अनन्त विकल्प होते हैं, इसीलिए अनवस्था-दोप 
नहीं वनता। यह दोप तब बने, जब कि कल्यनाएं अग्रामाणिक हो, सम्रभंगिया 
प्रमाण-सिद्ध हैं ?९१। इसलिए, एक पदार्थ में अनन्त-सत्तमंगी होने पर भी वह 
ढोप नहों आता | धर्म में धर्म की कल्पना होती ही नहीं। अस्विल धर्म है 
उसमे दूसरे धर्म की कल्पना ही नहीं होती, तब अनवस्था कैसे धरम की कल्पना ही नहीं होती, तब अनवस्था कैसे ? 

(४ ) चस्तु जिस-रूप से अस्ति! है, उसी रूप से. 'नास्ति! नहीं है। 
इसलिए, संकर-दोष भी नहीं आएगा ४ 

(५ ) अस्तित्व अस्तित्व रूप भे परिणत होता है और नास्तित्व नास्तित्त 
रूप भ। किन्तु अस्तित्व नास्तित्व रूप मे और नास्तित्व अस्तित्व रुथ में 
परिणत नहीं होता **| “है! 'नहीं' नहीं बनता और नहीं 'है! नहीं बनता, 
इसलिए व्यतिकरदोष भी नहीं आने वाला है *% 

(६ ) स्पादवाद में अनेक धर्मों का निश्चय रहता है, अनेक धर्मों का निश्चय रहता है, इसलिए वह संशव्‌ 
मी नहीं है। प्रो" आनुन्‍्दशंकर वापू भाई घुव के शब्दों मे--भहावीर के 
सिद्धान्त में बताये गए स्थादवाद को कितने ही लोग संशयवाद कहते हैं, इसे 
मैं नही मानता | स्थाद्वाद संशयवाद नही है किन्तु वह एक दृष्टिविन्दु हमको 
उपलब्ध करा देता है। विश्व का किस रीति से अवलोकन करना चाहिए, 
यह हमे सिखाता है | यह निश्चय है कि विविध दृष्टिविच्दुओ -द्ारा-निरीक्षय 

६ 4 बिना कोई मी वस्त॒ ससूूर्ण रुप मे आ नहीं सकती । स्वादवाद (जैन) 
पर आत्तेत करना अनुचित है।” 

(७-८ ).संशय नहीं तब निश्चित शञान का अभाव--अ्रप्रतिपत्ति नहीं 
होगी | अप्रतिपत्ति के बिना वस्तु का अभाव भी नही होगा। 
त्रिभगी या सप्तंगो 

(अपनी सत्ता का स्वीकार और पर-सत्ता को अस्वीकार” ही वस्तु का 
वस्तुत्व है *?| यह स्वीकार और अस्वीकार दोनो” एकाभयी होते हैं। वस्द में 
ध्व की सत्ता की भांति पर! की असत्ता नहीं हो तो उसका स्वरूप ही नहीं 
बन सकता | वस्तु के स्वरुप के प्रतिषादन करते समय अनेक विकह्य करने 
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आवश्यक हैं) भगवान्‌ महावीर ने गौतम स्वामी के प्रश्न का उत्तर देते हुए 
कहा--“रत्षप्रभा पृथ्वी स्थात्‌ आत्मा है, स्वात्‌ आत्मा नही, स्थात्‌ अवक्तन्य 
है*४ |” स्व की अपेक्षा आत्मा अस्तित्व है, पर की अपेक्षा आत्मा-अ्रस्तित्व 
नहीं है। युगपत्‌ दोनो की अपेक्षा अवक्तव्य है। ये तीन विकल्प हैं, इनके 
संयोग से चार विकल्प और वनते हैं--- 

(४ ) स्थात्‌-अर्ति, स्वात्‌-नास्ति--रत्ञप्रभा प्रृथ्वी ख की श्रपेत्षा है, पर 
की अपेक्षा नहों है--यह दो अंशों की क्रमिक विवज्षा है। 

(५, ) स्यात-अरिति, स्थात्‌-अवक्तव्य--ख की अपेक्षा है, युगपत्‌ ख-पर की 
अपेक्षा अवक्तव्य है| 

(६ ) स्थात्‌-नास्ति, स्वात-श्रवक्तत्य--पर की अपेक्षा नहीं है, युगपत्‌ ख- 
पर की अपेक्षा अवक्तव्य है | 

( ७ ) स्थात-असखि, स्यात्‌-नाखति, स्यात्‌:अवक्तव्य--एक अंश स्व की 
अपेक्षा है, एक अंश पर की अपेक्षा नहीं है, युगपत्‌ दोनों की अपेक्षा 
अवक्तत्य है। 


प्रमाष-सप्तमगी 
सत्त की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन (१) इसलिए- “अखि। 
असत्त ,, 9 मी! » (२) इसलिए “नाखि | 


उमय घम की ,, से क्रमशः वस्तु का, (३ ) , “अखि-नाखि। 
9 9» 9 9 9 युंगपतू।, 9» नहीं हो सकता (४) इसलिए 
अवक्तव्य | 
(मय धर्म की प्रधानता से युगपत्‌ वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता-- 
'त्न-कीं प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है ( ४ ) इसलिए--- 
अवक्तव्य-असखि | 
'__प्रमय धर्स की प्रधानता से युगपत्‌ वस्तु का प्रतिपादन नहीं हो सकता--- 
अर्सत्तत की प्रधानता से वस्तु का प्रतिपादन हो सकता है (६) इसलिए-- 
अवक्तव्य-नासति | 
७“घमय धर्स की प्रधानता के साथ उमय धर्म की प्रधानता से क्रमशः वस्तु 
का ग्रतिपादन हो सकता है ( ७ ) इसलिए---अ्रवक्तव्य-अ्स्ति-नास्ति | 
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सप्तमंगी ही क्यों ? 

वस्तु का प्रतिपादन क्रम ओर यौगपद्य, इन दो पद्धतियों से होता है। वस्तु 
में 'असखि' घर्स भी होता है और नाखि' धर्म भी | 

( १-२ ) वस्तु है'--यह अस्ति धर्म का प्रतिपादन है। वस्तु नहीं है-- 
यह नास्ति धर्म का प्रतिपादन है। यह क्रमिक प्रतिपादन है| अत्ति और 
५ नाखि एक साथ नहीं कट्दे जा सकते, इसलिए युगपत्‌ अनेक धर्म प्रतिपादन की 
अपेक्षा पदार्थ अवक्तव्य है | यह युगपत्‌ प्रतिपादन है। 

(३ ) ऋरम-पद्धति में जैसे एक काल में एक शब्द से एक शुण के हारा 
समस्त वस्तु का प्रतिपादन हो जाता है, वैसे एक काल में एक शब्द से दो 
प्रतियोगी गुणों के द्वारा वस्तु का प्रतिपादन,नहीं हो सकता: इसलिए युगपत्‌ 
एक शब्द से समस्त वस्तु के प्रतिपादन की विवज्ञा होती है, तबे चह अवक्तव्य 
वन जाती है | 

वस्तुअतिपादन के ये मौलिक चिकल्प तीन ही हैं। अपुनरक्त रूप में इनके 
चार विकल्प और हो उकते हैं, इसलिए सात विकल्प बनते हैं। वाद के मंगो 
में पुनदक्ति आ जाती है। उनसे कोई नया बोध नहीं मिलता, इसलिए छम्हे 
प्रमाण में स्थान नही मिलता ] इसका फलित रूप यह है कि वस्तु के अनन्त 
धर्मों पर अनन्त संतरमंणियां होती हैं. किन्तु एक.धर्म पर सात-से अधिक भंग, 
नही बनते। 

7६ ) अपुनरक्त-विकल्प--सत्‌ द्रब्याश होता है और अतत्‌ पर्यावांश | 
की अपेज्षा वस्तु सत्‌ है और अभाव रूप पर्यावांश की अपेक्षा वस्तु 

असत्‌ है। एक_साथ दोनों की अपेज्ा अवक्तव्य है। शम-विवत्ा मेँ 
उमयात्मक है | 

"(६-७ ) अवक्तव्य का सदूमाव. की प्रधानता से प्रतिपादन हो तब 
पांचवां, असद्भाव की प्रधानता से हो तव छठा और क्रमशः दोनो की प्रधानता 
से हो तब सातवां भंग बनता है| 

'उुर् तीन अेखाबीगिक विकल्पों भें विवज्धित धमों के द्वारा अखण्ड बल्ल 
का भहण होता है, इसलिए ये सकलादेशी हैं | शेप चारो का विपय द्रेशावहिर 
श्र्मी होता है, इसलिए वे-तिकलादेशी हैं “0. 
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एक विद्यार्थी में योग्यता, अयोग्यता, सक्रियता और निष्कियता--ये चार 
धर्म मान सात भंगों की परीक्षा करने पर इनकी व्यावहारिकता का पता लग 
सकेगा | इनमें दो गुण सदमाव रूप हैं और दो उनके प्रतियोगी | 

किसी व्यक्ति ने अध्यापक से पूछा-- अमुक विद्यार्थी पढने में कैसा है ४” 

अध्यापक ने कहा--“बड़ा योग्य है।” 

(१) यहाँ पढ़ाई की अपेक्षा से उसका योग्यता धर्म मुख्य बन गया और 
शेष सब धर्म उसके अन्दर छिप गए--गौण वन गए। 

दुसरे ने पूछा--“विद्यार्थी नम्नता में कैसा है १” 

अध्यापक ने कहा-- बड़ा अयोग्य है।” 

(२) यहाँ उद्दश्डता की अपेक्षा से उसका अयोग्यता धर्म मुख्य बन 
गया और शेष सब धर्म गौण बन गए 

किसी तीसरे व्यक्ति ने पूछा--“वह पढ़ने में और विनय-व्यवहार में 
कैसा है ४” 

अध्यापक ने कहा--“क्या कहे यह बड़ा विचित्र है। इसके बारे में कुछ 
कहा नहीं जा सकता ।” 

(३) यह विचार उस समय निकलता है, जब उसकी पढ़ाई और 
उच्छू खलता, ये दोनों एक साथ मुख्य बन दृष्टि के सामने नाचने लग जाती हैं। 
और कमी-कमी यू मी उत्तर होता है “भाई अच्छा ही है, पढने में योग्य है 
किन्तु बैंसे व्यवहार में योग्य नही |”? 

पांचवां उत्तर--“योग्य है फिर भी बड़ा विचित्र है; उसके बारे में कुछ 
कहां नहीं जा सकता ।” 

छठा उत्तर--“योग्य नहीं है फिर भी बड़ा विचित्र है, उसके बारे में कुछ 
कहा नहीं जा सकता |” 

सातवां उत्तर--“योग्य भी है, नहीं भी--अ्वरे क्या पूछते हो बड़ा विचिन 
लड़का है, उसके बारे में कुछ कहा नहीं जा सकता |” 

उत्तर देने बाले की मिन्‍्न-मिन्‍न_मनः स्थितिया होती हैं। कभी उसके 
सामने योग्यद्य की दृष्टि अधान हो जाती है और कमी अयोग्यवा की | कमी 
घक साथ दोनों और कमी क्रमशः॥ कभी योग्यठा का वख्यान होते-होते 
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योग्यतो-अयोग्यता दोनो प्रधान बनती हैं, तव आदमी उल्तक जाता है । कमी 
अयोग्यता का वखान होते-होते दोनो प्रधान वनती हैं और उत्तकन शाही है | 
कभी योग्यता और अयोग्यता दोनो का क्रमिक वखान चलते-चलते दोनो पर 


एक साथ दृष्टि दौड़ते ही “कुछ कहा नहीं जा सकता”?--ऐसी वाणी निकल 
पड़ती है | 


२वअम५७म७७»००म कम 
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60...गीव की सक्रियता और निष्कियरता पर स्पाद्आरि,-नस्ति, अवक्त्य का 
प्रयोग +-- 

मानसिक, वाचिक और कायिक व्यापार जीव और पुद्गल के संयोग से 
दोझम-हैं([) एकान्त निश्चयवादी के अनुसार जीव निष्किय और अजीव सक्रिय 
है। सांड्य दर्शन की भाषा में पुरुष झप निष्किय और प्रकृति सक्रिय है.) एकान्त _ 
व्यवहारवादी के अनुसार जीव सक्रिय है और अजीव निष्किय | विज्ञान की 
भाषा में जीव सक्रिय और अजीब निष्किय है| स्यादबाद की दृष्टि से जीप 
सक्रिय भी है, निष्किय भी है,और अवाच्य भी | 

लब्धि वीये या शक्ति की अपेक्षा से जीव की निष्कियता सत्य है; करण- 
वीये या क्रिया: की अपेक्षा से जीव की सक्रियता सत्य है; उमय घ्मो की आज्ञा 
से अवक्तव्यता सत्य है | 

गुण-समुदाय को बुब्य कहते हैं | द्रव्य के प्रदेशों--अबयवो को ले्र कहते 
हैं व्यवहार-दृष्टि के अनुसार द्रव्य का आधार भी क्षेत्र कहलाता है। द्रव्य 
के परिणमन को काल कहते-हैं। जिस द्वव्य का जो परिषमन है, वही उनका 
काल है। घड़ी, मुहूर्त आदि काल व्यावहारिक कल्पना है ] ट्रव्य के गुण-- 
शक्ति-परिणमन को भाव कहते हैं। अल्येक वस्तु का हव्यादि चहुष्टय मित्र 
मिन्न रहता है, एक जैसे, एक ज्षोत्र में रहे हुए, एक साथ वने, एक रुप-रंग 
वाले सौ घड़ो में साइश्य दो सकता है, एकता नहीं। एक घड़े के मृत्‌-परमामु 
दूसरे घड़े के मत-परमागुओं से मिन्र होते हैं। इसी प्रकार अवगाह, परिषमन 
और गुण भी एक नहीं हीते। 

- बस्तु के प्रत्येक घर्म पर विधि-निपेष की कल्पना करने से अनन्त जिभगिया 

या सप्रभंगियां होती हैं किन्तु उसके एक धर्म पर विधि-निपेष की कल्पना व स्‍्मे 
सै निम्ंगी या सेप्तभंगी ही होती है ** ) 
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के विषय सात है, इसलिए सात प्रकार के संदेह, सात प्रकार के संदेह 
हं इसलिए सात प्रकार की जिज्ञासा, सात प्रकार की जिज्ञासा से सात प्रकार के 
परयेजुगोग, सात प्रकार के पर्यनुयोग से सात प्रकार के विकल्म वत्नते हैं ४०4 
मिथ्या दृष्टि ्ब्ड 
“ग्ाग्रही बत निनीषति युक्ति, तत्र यत्र मतिरस्य निविष्ठा | 
पत्तपातरहितस्थ ठु युक्तियंत्र तन्न मतिरेति निवेशम्‌॥” 


आग्रह सब में होता है किन्तु दूसरे के श्राग्रह का उचित मूल्य आंक सके; 
वह अआभही नहीं होता। 

अनेकान्त सम्यग्‌-दृष्टि है | सापेक्ष एकान्त भी सम्यग्ल्ष्ट है | - निरपेक्ष _ 
एकान्त-दृष्टि मिथ्या-दृष्टि है। दृष्टि प्रमाद या भूल से मिथ्या बनती है | 
प्रमाद अनेक प्रकार का होता है ** | अज्ञान प्रमाद है--अनजान में आदमी 
बड़े से बड़े अन्याय का समर्थन कर बैठता है। अ्नामिग्रहिक मिथ्यात्व में 
असत्य के प्रति आम्रह नहीं होता फिर भी अशानवश असत्य के प्रति सय की 
भद्धा होती है, इसलिए वह मिथ्या-दृष्टि है और इसीलिए अशान को सबसे 
बड़ा पाप माना गया है| 

अज्ञान क्रोध आदि पापों से बड़ा पाप है और इसलिए है कि उससे ढका 

हुआ मनुष्य हित-अहित का मेद मी नहीं समझ सकता |? अन्लान-दशा में 
होने वाली भूल भूल नहों, यह जैन दर्शन नहीं मानता | 

मिथ्या शान से होने बाली भूलें साफ हैं। ज्ञान मिथ्या होगा तो श्ेय का 
यथांथ बोध नही होगा-। दर्शन की माषा में यह विपयंय या विपरीत शान 
है। वस्तु का स्वर्य अनेकान्त है, उसे एकान्त समंकना विपर्यय है,। 

संशय भी प्रमाद है। अनिशिचत शान से बसु वैसे नही जानी जा सकती 

वह है। इसलिए यह भी सम्यग-दृष्टि बनने में बाधक है।, जिशामसा 
जौर संशय एक नही है ४" । 
भाषा सम्बन्धी भूले 


एक़ान्त भाषा, निसपेज्ञ एक धर्म को अखंण्ड वस्तु कहने वाली भाषा 
दोपपूर्ण है। निश्चयकारिणी भाषा, जैते--असुक काम कहेँगा, झागे वह कौम 
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न कर सके, इसलिए, यह भी सत्य की बाघक है। आवेश, क्रोध, अमिमान,३. 
छल, लोभ-लालच की उम्र दशा में व्यक्ति ठीक-ठीक नहीं सोच पाता, इसलिए, 
ऐसी स्थितियों में अयथार्थ बातें बढ़ाचद्राकर या तोड़-मोड़कर कही 
जाती हँ घ१ । 
ई्षण या दर्शन सम्बन्धी मूले 

वस्तु अधिक दूर होती है या अधिक निकट, मन चंचल होता है, वस्तु 
अति सूहम होती है अथवा किसी दूसरी चीज से व्यवह्त होती है, दो वस्तुए' 
मिली हुई होती हैं, क्षेत्र की विषमता होती है, कुदाता होता है, काल की 
विषमता, स्थिति की विषमता होती है, तव दर्शन का प्रमाद होता है--देखने 
की भूलें होती हैं ५* | 
आकने की भूले 

वस्तु का जो स्वरूप है, जो क्षेत्र है, जो काल और भाव-पर्याये हैं, उन्हे 
छोड़कर कोरी बस्तु को समझने की चेष्टा होती है, तब वस्तु का स्वरूप आकने 
में भूले होती हैं। 
कार्य-कारण सम्बन्धी भूले 

जो पहले होता है, वही कारण नही होता | कारण वह होता है, जिसके 
बिना कार्य पैदा न हो सके। पहले होने मात्र से कारण मान लिया जाए 
श्रथवा कारण-सामग्री के एकांश को कारण मान लिया जाए, अथवा एक बात 
को अन्य सब बातो का कारण मान लिया जाए:-बह काये कारण सम्बन्धी 
भूले होती हैं। 
प्रमाण सम्बन्धी भूलें 

जितने प्रमाणाभास हैं, वे सब प्रमाण का प्रमाद होते-से-बनते हैं। जैसे-- 
प्रत्यक्ष का प्रमाद, परोक्ष का प्रमाद, स्घ॒ृतिल्यमाद, प्रत्यमिशा-म्रमाद; वके 
प्रमाद, अचुमान-ग्रमाद, आगम-ग्रमाद, व्यात्ति-प्रमाद, दैतुअमाद; लक्ष॑य॒-प्रमाद | 
“मानसिक भुकाव सम्बन्धी प्रसाद 
.. क्रम-विकास का सिद्धान्त यंलत ही है यह नहीं, वयार्थ ही है; यह भी 
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नही | फिर भी मानतिक मुकाव के कारण कोई उसे सर्वथा चुटिपूर्ण कहता है, 
कोई सोलह आना सही मानता है| 

3४ करें की कुछ पंक्तियां सूत्र-रूप में ह। इनसे हमारी दृष्टि विशाल 
बनती है। स्यादबादकी मर्यादा समसने में भी सहारा मिलता है। वस्तु का 
स्थूल रूप देख हम उसे सह्दी-लसही समझ ले, यह बात नहीं | उसके लिए बड़ी 
सावधानी बरतनी पड़ती है। ऊपर के सूत्र सावधानी के सूत्र हैं। वस्तु को 
समकते समय सावधानी में कमी रहे तो दृष्टि मिथ्या बन जाती है और आगे 
चल वह हिंसा का रूप ले लेती है और यदि सावधानी बरती जाए---अआस-पास 
के सब पहलुओं पर ठीक-ठीक दृष्टि डाली जाए तो वस्तु का असली रूप समझ 
में आ-जाता है। ४ ध्् 


सात 
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नयवाद 


सापैक्ष दृष्टि 

सगवान्‌ महावीर की अपैक्षा दृष्टिया 

समन्वय की दिला 

धर्म-समन्वय 

धर्म और समाज की मर्यादा और समन्वय 

समय की अनुमूति का तारतम्य और 
सामजस्य 

दिवैक और समन्वय-दृष्टि 

राजनीतिक वाद और अपैक्षा-दृष्टि 

प्रवृत्ति और निवृत्ति 

श्रद्धा और तक 

समन्वध के दो स्तस्म 

नथ या सद्गवाद 

स्वार्थ और परार्थ 

वचन-ब्यवहार का वर्गकिरण 

नयवाद की पृष्ठ-भूमि 

सत्य का व्याख्याद्वार 

नय का उदेश्य 

नय का स्वरूप 

नैगम 

संग्रह और व्यवहार 

व्यवहारनय 

ऋणजुसूत्र 

शब्दनय 

सममभिरूद़ 

एव्स्मृत 


विचार की आधार-मित्ति 

दो परमपराएँ 

पर्यायाधिक नय 

अर्थनय और शब्दनय 

नय-विमाग का आधार 

नय के विषय का अल्प-बहुत्त्व 

नय की शब्द-योजना 

नय की त्रिमंगी या सप्त मंगी 
ऐकान्तिक आग्रह या मिथ्यावाद 
एकान्तवाद : प्रत्यक्षज्ञान का विपयंध 


“्षत्यि नएहिं विहूणुं, सुत्तं अत्थोय जिणमए किंच्ि | 
आसज्जउ सोयारं, नए नय विसारश्ो बुआ ॥* 
आव० नि० गाथा ७६९ 
सापेक्ष-दृष्टि 
प्रत्येक बस्तु में अनेक विरोधी धर्म प्रतीत होते हैं। अपेक्षा के बिना उनका 
विवेचन नहीं किया जा सकता।' अखरड द्रव्य को जानते समय उसकी 
समग्रता जान ली जाती है किन्तु इससे व्यवहार नहीं चलता | उपयोग अखण्ड 
गान का ही हो सकता है। अमुक समय में अमुक कार्य के लिए अ्रमुक वस्तु- 
धर्म का ही व्यवहार या उपयोग होता है, अखण्ड वस्तु का नहीं। हमारी 
सहज अपेत्ताए' भी ऐसी ही होती हैं। विटामिन डी ( ४७77 ) की 
कभी वाला व्यक्ति सूर्य का आताप लेता है, वह वालसूर्य की किरणों का 
क्षेणा। शरीर-विजय की दृष्टि से सूये का ताप सहने वाला तदुणसूर्य की धूप 
में आताप लेगा || मिन्‍न-मिन्‍न अपेत्षा के पीछे पदार्थ का मिन्‍न-मिन्‍्न 
उपयोग होता है| प्रत्येक उपयोग के पीछे हमारी निश्चय अपेक्षा जुड़ी हुईं 
होती है | यदि अपेक्षा न हो तो प्रत्येक वचन और व्यवहार आपस में विरोधी 
बन जाता है ॥ 
एक काठ के डुकड़े का मूल्य एक रुपया होता है, उसीका उत्कीर्णन 
( खुदाई ) के वाद दस रुपया मूल्य हो जाता है, यह क्यों १ काठ नही बदला 
फिर भी उसकी स्थिति बदल गई] उसके साथ साथ मूल्य की अपेक्षा बदल 
गई | काठ की अपेक्षा से उसका अब भी वहीं एक रुपया मूल्य है किन्तु 
खुदाई की अपेक्षा मूल्य वह नहीं, नौ रुपये और बढ़ गए] एक और दस का 
मूल्य विरोधी है पर अपेक्षा भेद समझने पर विरोध नही रहता | 
छुचा हमारा बुद्धिगत परम है । नह भेद से पैदा होता है। भेद मुख्य- 
वृत्या चार होते हैं--- 
(१ ) वस्त-मेद | 
(२ ) ज्षेत्र-सेद या आश्रग्न सेद | 
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(३) काल-मेद | 
(४ ) अबस्था भेद | 
तातय॑ यह है--“सत्ता वही जहाँ अर्थ-क्रिया, अर्थ क्रिया पही जहाँ कम- 
अक्रम, क्रम-अक्रम वही जहाँ अनेकान्त होता है। एकान्तवादी व्यापक 
अनेकान्त को नहीं मानते, तब व्याप्य क्रम-अक्रम नहीं, क्रम-अक्रम के बिना 
क्रिया व कारक नही, क्रिया व कारक के बिना वन्‍्ध आदि चारो (वर्न्धु 
वन्ध कारण, मोक्ष, मोज्ष कारण ) नही होते १ इसलिए समस्याओं से से मुक्ति 
पाने के लिए अनेकान्तदष्धि ही शरण अनेक है। काठ के हुकड़े के भूल्य पर यो 
हमने विचार किया, वह अवस्था-मेद से उत्पन्न अपेक्षा है। यदि हम इस 
अवस्था-मेद से उत्पन्न होने वाली अपेक्षा की उपेक्षा कर दें तो भिन्न मूल्यों 
का समन्वय नहीं किया जा सकता। 
आम की ऋतु में रुपये के दो सेर आम मिलते हैं। ऋतु वीवने पर पैर 
आम का मूल्य दो रुपये हो जाते हैं। कोई भी व्यवहारी एक ही बस्तु के 
इन विभिन्‍न मूल्यों के लिए कंगड़ा नहीं करता | उसकी सहज बुढ्ि में काल- 
भेद की अपेक्षा समाई हुईं रहतो है। 
काश्मीर में मेंवे का जो भाव होता है, वह राजस्थान में नहीं होहा। 
काश्मीर का व्यक्ति राजस्थान में आकर यदि काश्मीर-सुलभ मूह्य में मेवा 
लेने का आग्रह करे तो वह बुद्धिमानी नहीं होती। वस्तु एक है, यह झन्वय 
की दृष्टि है किन्तु वस्तु की ज्षेत्राश्नित पर्याव एक नहीं है। जिसे ज्राम की 
आवश्यकता है वह सीधा आम के पास ही पहुँचता है । उसकी अपेत्ता यही 
तो है कि आस के अतिरिक्त सब बस्तुओ के अभाव धर्म वाला और आग 
परमाणु सदूभावी आम उसे मिले। इस सापेक्ष-दृप्टि के बिना व्यावहारिक 
समाधान भी नही मिलता | 
भगवान महावीर की अपेक्षादृष्टियां 
“मे निच्चनिच्चेहिं समिवल् पण्णे*”--अब्युच्छेद की दाष्टि से वस्तु 
नित्य है, च्युच्छेट वी दृष्टि से अनित्य। भगवान्‌ ने अविस्छेद और विनर 
शेनो का समन्वय किया | फलस्वरूप ये निर्शय निकलते हैं कि” 
(५ ) बस्‍्तु न नित्य; न अनित्य किन्‍्ह निल-अनित्य का समत्वय । 
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५६ ) वस्तु न मिन्‍न, न अमिन्‍न किन्तु भेद-अमेद का समन्वय है। 

(३ ) वस्तु न एक, न अनेक किन्हू एक-अनेक का समन्वय है। 

इन्हे बुद्धिगम्य वनाने के लिए, उन्होंने अनेंक वर्गीकृत अपेक्षाएं प्रस्तुत 
कों। वे कुछ इस प्रकार है ।-- 


(१) द्रव्य । 

(२ ) क्षेत्र। 

(३ ) काल | 

(४ ) भाव-पर्याय या परिणमन* | 
(५) भव। 

(६ ) संस्थान | 

(७ ) गुप। 

(८) प्रदेश-अवयब" | 
(६ ) संख्या | 

(१०) ओओष। 

(११) विधान |*** 


काल और विशेष गुणकृत अविच्छिन्न नित्य काल और क्रममावी धमकृत 
विच्छिन्न अनित्य होता है। क्षेत्र और सामान्य गुणकृत अविच्छिन्न अमिन्‍न, 
क्षेत्र और विशेष शुणकृत विच्छिन्न मिन्‍न होता है। वस्तु और सामाल्य 
गुणकृत अविच्छिन्न एक, वस्तु और विशेष गुणझृत विच्छिन्न अनेक 
होता है| 


वस्तु के विशेष शुण ( स्वतन्त्र सता-स्थापक धर्म ) का कभी नाश नहीं 
होता, इसलिए, वह नित्य और उतके क्रम-मावी धर्म बनते-विगड़ते रहते हैं, 
इसलिए, वह अनित्य है। “वह अनन्त धर्मात्मक है, इसलिए, उसका एक ही 
क्षण में एक स्वभाव से उत्पाद होता है, दूसरे स्वभाव से विनाश और तीसरे 
स्वभाव से स्थिति *।” वस्तु में इन विरोधी धर्मों का सहज सामछझस्य है। 
थे अपेक्षा दष्टियाँ वरतु के विरोधी धम्मे को म्टाने के लिए नहीं हैं। थे उस 
विरोध को मिटादी हैं, जो तकंवाद से उद्भत होता है | 
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समन्वय की दिशा 


(ओआ 


अपेक्ञाबाद्‌ समन्वय की ओर गति है| इसके आधार पर परस्पर विरोधी 
मालूम पड़ने वाले विचार सरलतापूर्वक सुलकाए, जा सकते हैं। मध्ययुगीन 
दशन ग्ररोताओं की गति इस ओर कम रही | यह दुःख का विषय है। जैन 
दाशनिक नयवाद के ऋणी होते हुए भी अपेज्षा का खुलकर उपयोग नहीं कर 
सके, यह अत्यन्त खेद की वातहै। यदि ऐसा हुआ होता तो सत्य का माने 
इतना कंटीला नही होता ] 

समन्वय की दिशा बताने वाले आचार्य नहीं हुए, ऐसा भी नहीं। अनेक 
आचार्य हुए हैं, जिन्होंने दाशंनिक विवादों को मिटाने -के भ्रम 
किया। इनमें हरिभद् आदि अग्रस्थानीय हैं। 

आचाय हरिभद्ग ने कतृ त्ववाद का समन्वय करते हुए लिखा है--“ओआत्मा 
में परम ऐश्वयं, अनन्त शक्ति होती है, इसलिए वह ईश्वर है और वह कर्ता 
है। इस प्रकार कतृ त्ववाद अपने आप व्यवस्थित हो जाता है" |” 

जैन ईश्वर को कर्ता नहीं मानता, नैयायिक आदि मानते हैं। अनाकार 
ईश्वर का प्रश्न है, वहाँ तक दोनों में कोई मतभेद नहीं | / नैयायिक ईएवर के 
साकार रूप में कतृ त्व वतलाते हैं और जैन मनुष्य में ईश्वर वनने की च्ुमता 
बतलाते हैं । नैयायिकों के मतानुसतार ईश्वर का साकार अ्रवतार कर्त्ता और 
जैन-दृष्टि में ऐश्वर्य-शक्ति सम्पन्न मनुष्य कर्ता, इस विन्दु पर सत्य अभिन्‍न हो 
है है, फेवल विचार-पद्धति का भेद रहता 4 | 

परिणाम, फल या निष्कर्ष हमारे सामने होते हैं, उनमें विशेष विचार-मेद 
नहीं वह | अधिकांश मतभेद निमित्त, हेतु या परिणाम सिद्धि की प्रक्रिया में 
होते हैं। लिए एक तथ्य ले लीजिए--ैैशवर कतृ त्ववादी संसार 
की उत्पत्ति, स्थिति और प्रलय मानते है। जैन, वौद्ध आदि ऐसा नही मानते | 
दोनो विचारधाराओ के अनुसार जगत्‌ अनादि-अनन्त है। जैन-इष्टि के 
अनुसार असत्‌ से सत्‌ और वौद्ध-दृष्टि के अनुसार सत-प्रवाह के विना सत्‌ 
उत्पन्न नहीं होता । यह स्थिति है। इसमें सब एक हैं। जन्म और रुत्यु, 
- उत्पाद और नाश वरावर चल रहे हैं, इन्हे कोई ऋरव कार नही कर सकता । 
अब भेद रहा छिफ़ इनकी निमितिअत्रिया मे। सृष्टिवादियों के सष्ठि 
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पालन और संहार के निमित्त ई--म्रह्मा, विणरु और महेश | जैन पदार्थ मान 
में उत्पाद, व्यय और भौव्य मानते हैं। पदार्थमात्र की स्थिति स्वनिमित्त से 
ही होती है। उत्ताद और ध्यय स्वनिमित्त से होते ही है श्रौर परनिमित्त से 
भी होते हैं। वौढ उत्पाद और नाश मानते हैं। स्थिति सीधे शब्दों में नहीं 
मानते किन्तु सन्‍्तति अबाह के रूप मे स्थिति मी उन्हें स्वीकार करनी पड़ती.है। 


जगत्‌ का सूहम या स्थूल रूप मे उ्ताद, नाश और भौब्य चल रहा है, 
इसमे कोई मतभेद नहीं | जेन-दृष्टि के अनुमार सत्‌ पदार्थ भिरूप हैं और 
वैदिक दृष्टि के अनुसार ईश्वर त्रिरूप है * ] मतभेद सिर्फ इसकी प्रक्रिया में 
है। निमित्त के विचार-भेद से इस प्रक्रिया को नेयायिक 'सृष्टिवाद, जेन 
परिणामि-निल्नवाद! और बौद्ध प्रतीत्य-समुत्याद बाद! कहते हैं। यह कारण* 
मेंद प्रतीक परक है, सत्यपरक नहीं | प्रतीक के नाम और कह्पनाएं भिन्न हैं 
किन्तु तथ्य की स्व्रीकारोक्ति मिन्‍न नहीं है। इस प्रकार अनेक दाशंनिक 
तथ्य हैं, जिन पर विचार किया जाए तो उनके केन्द्र-विन्दु पएथक्‌-प्रथक्‌ नहीं 
जान पड़ते | 


भौगोलिक ज्ञेत्र म चलिए, प्राच्य भारतीय ज्योतिष के अनुसार प्रथ्वी को 
स्थिर और सझय को चर माना जाता है। सूर्य-सिद्धान्त के अनुसार सूर्य स्थिर 
है और प्रथ्वी चर| कोपरनिकस प्रृथ्वी को स्थिर और सूर्य को चर 
मानता था। 


वर्तमान विज्ञान के अनुसार सूर्य को स्थिर और प्रथ्वी को चर माना जाती 
है। आइन्स्टीन के अपेक्ञावाद के अनुसार पृथ्वी चर है, सूर्य स्थिर या सूर्े 
चर है और एथ्वी स्थिर, यह निश्चयपूर्वक नही कहा जा सकतो.|-व्यवहार में 
जो सूर्य को स्थिर और पृथ्वी को चर माना जाता है, वह उनकी दृष्णिम्रेंट' 
गणित की छुविधा है, इसलिए वे कहते हैं--यह हमारा निश्चयवाद नही 
किन्तु सुविधावाद है | प्रहण आदि निष्कर्ष दोनों गणित-पद्धतियो से समान 
निकलते हैं, इसलिए: वस्तु_स्थिति का निश्तवय इन्द्रियशान से सम्भव नहीं 
बनता | किन्तु भावी प्रत्नज्ष परिणाम को व्यक्त करने की पद्धति की अपेक्षा से 


किसी को भी अल सही गाना जा कम 7. 


१३६ ] जैन दर्शन मै प्रमाणं मीमासी 
धर्म समन्वय 

धर्म-दशन के क्षेत्र मे समन्वय की'ओर संकेत करते हुए, एक आचार्य ने 
लिखा है-(समाज व्यवहार या दैनिक व्यवहार की अपेक्षा बेदिक धर्म, 
अहिंसा या मोक्षार्थ आचरण की अपेज्षा जैन धर्म, भ्रुति-माहुर्य या करुणा की 
अपेक्षा बौद्ध धर्म और उपासना-पद्धत्त या योग की अ्रपेज्षा 
शैन धर्म श्रेष्ठ है *" [” यह सही बात है। कोई भी तत्व सब अथो 
मे परिपूर्ण नही होता | पदार्थ की पूर्णता अपनी मर्यादा में ही होती है और 
उस मर्यादा की अपेक्षा से ही बस्तु को पूर्ण माना जाता है। निरपेक्ष पूर्ण॑ता 
हमारी कल्पना की वस्तु है, वस्तुस्थिति नहीं। आत्मा चरम विकास पा लेने 
के बाद भी अपने रूप मे पूर्ण होती है। किन्त अचेतन पदार्थ की अपेक्षा 
उसकी पूर्णंता नहीं होती ! अ्रचेतन रूप मे वह पूर्ण तव बने, जबकि वह सर्ब॑ 
भाव में अचेतन वन जाए--ऐसा होता नही, इसलिए अचेतन की सत्ता की 
अधिकारी कैसे वने | अवेतन अपनी परिधि में पूर्ण है। अपनी परिधि में 
अन्तिम विकास हो जाए, उसी का नाम पूर्णंता है। जैन धर्म जो मोक्ष पुर्पाय 
है, सोच की दिशा वढाए, इसी में उसकी धुणंता है और इसी अपेज्षा से वह 
उपादेय है। संसार चलाने की अपेत्षा से जैन धर्म की स्थिति प्राह्म नही वनती॥ 
तात्पर्य यह है कि संसार में जितना मोक्ष है, उसकी जैन धर्म को अपेक्षा है 
किन्तु जो कोरा संसार है, उसकी अपेक्षा से जन धर्म का श्रस्तित्व नहीं वनता| 
समाज की अपेज्ञा सिर्फ मोक्ष ही नहीं, इसलिए उसे अनेक धर्मों की परिक्ाना 
आवश्यक हुई / 
धर्म और समाज की मर्यादा और समन्वय 

त्मा अकेली है। अकेली आती है और अकेली जाती है। अपने किये 

का अकेली ही फल भौगती है | यह मोक्ष धर्म की अपेक्षा है। तमाज की अपेक्षा 
इससे मिन्‍न है। उसका आधार है सहयोग | उसकी अपेक्षा है, सव कुछ सहयोग 
से बने | सामान्यतः ऐसा प्रतीत होता है कि एक व्यक्ति दोनो विचार लिए चल 
भहीं सकता किन्हु वस्त॒ुस्थिति ऐसी नहीं है हे व्यक्ति मोज्ञ-धर्मे की अपेदा 
आत्मा का अकेलापन और समाज की अपेक्षा उसेका सामुदायिक रूप समककर ते 
तो कोई विरोध नही भ्ावा [री झपेज्ञा-दृष्टि से आचार्य मिछु मे वताबा-” 
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(संसार और मोक्ष का मार्ग पथकू-वथक्‌ है|” मीक्-दर्शन की अपेक्षा व्यक्ति 
१720 क अकेलापन सत्य है और समाज-दर्शन की अ्रपेज्ञा उतका सामुदायिक रूप | 
सामुदायिकता और आत्म-साधना एक व्यक्ति सें होती है किन्तु उनके उपादान 
और निमित्त एक नहीं होते। वे मिन्‍्नहेतुक होती हैं, इसलिए उनकी अपेक्षाएँ 
भी मिन्‍न होती हैं। अपेक्षाएं मिन्‍न होती हैं, इसलिए उनमें अविरोध. 
होता है| आत्मा के अ्रकेलेपन का दृष्टिकोण समाज विरोधी है और आत्मा 
के सामूहिक कर्म या फल मोग का दृष्टिकोण धर्म-विरोधी । किन्तु वास्तव में 
दोनो में कोई विरोधी नहीं। अपनी स्वरूप-मर्यादा में कोई विरोध होता नही | 
दूसरे के संयोग से जो विरोध की प्रतीति बनती है, वह अपेक्षा भेद से मिट 
जाती है [ किसी भी वस्तु मे विरोध तब लगने लगता है, जब अं) अपेक्षा को 
मुलाकर दो बस्तुओ को एक ही दृष्टि से समकने की चेष्टा करते हैं 
समय की अनुभूति का तारतम्य और सामव्जस्य 


प्रय बस्तु के सम्पर्क मे वर्ष दिन जैसा और अग्रिय वस्तु के साहचर्य में 
दिन वर्ष जैसा लगता है, यह अनुभूति-सापेक्ष है। सुख-ु!ख का समान समय 
काल-स्वरूप की अपेक्षा समान वीतता है किन्तु अनुभूति की अपेक्षा उससे 
तारतम्य होता है। अनुभूति के तारतम्य का हेतु है-सुख और दुशः्ख का 
संयोग। इस अपेक्षा से समान काल का तारतम्य सत्य है। कालगति की 
अपेक्षा तुल्यकाल तत्यअबधि में ही पूरा दोता है--यह सत्य है। 
उपनिपद्‌ में ब्रद्ष को अग्रु से अशु और महत्‌ से महत्‌ ,कहा गया है। 
वह सत्‌ मी है और असत्‌ भी। उससे न कोई पर है और न कोई अपर, न 
कोई छोटा है और न कोई वड़ा * | 
- अपेक्षा के बिना महाकवि कालिदास की निम्न प्रकारोक्ति सत्य नहीं 
५2 आम के पास रहते हुए दिन अग़ु से अग़ु लगता है और उसके 
में बड़े से भी बड़ा *'।” | 
प्रसिद्ध गरिएतश्ञ आइन्स्टीन की पत्नी ने उनसे पूछा--अपेक्षावाद क्या है? 
आहइन्स्टीन ने उत्तर मे कहा--“सुन्दर लड़की के साथ बातचीत करने वाले 
'ईक्ति को एक घष्ठा एक...मिनठ के बरावर जगता है और बही ग स्टॉव फे 
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के परम बैठता है तब्र उसे एक मिनट भी एक घण्टा जितना लम्बा लगता है-- 
यह है अपेक्षाबाद ७५” ५ 
विवेक और समन्दय-दृष्टि 
अमुक कर्तव्य है या अकर्तव्य १ अच्छा है या बुरा १ उपयोगी है या 
अनुपयोगी ६ थे प्रश्न हैं | इनका विवेक अपेक्षा-दृष्टि के बिना हो नहीं सकता | 
(अमुक देश, काल और वस्तु की अपेक्षा जो कर्तव्य होता है; वही मिन्‍्न देश, 
काल और वस्तु की अपेज्ञा अकर्तव्य बन जाता है। निग्पेक्ष दृष्टि से कोई 
पदार्थ अच्छा-बुरा, उपयोगी-अनुपयोगी नहीं बनता । च्छा-बुरा, उपयोगी-अनुपयोगी नहीं बनता। किसी एक अग्रे्ता ते 
ही हम किसी पदार्थ को उपयोगी या अनुप्योगी कह सकते हैं। यदि हमारी 
दृष्टि में कोई विशेष अपेक्षा न हो तो हम किसी वस्तु के लिए कुछ विशेष 
बात नहीं कह सकते | 
धनसंग्रद की अपेक्षा से वस्तुश्रों को दुल॑भ करना अच्छा है किन्तु नैतिकता 
की दृष्टि से अच्छा नहीं है| सन्निपात में दूध मिश्री पीना छुरा है किन्तु स्वस्थ, / 
दशा में वह धुरा नहीं होता। शीतकाल में गरम कोट उपयोगी होता है, 
चह गर्मी में नही होता | गर्मी में ठंडाई उपयोगी होती है, वह सो में नहीं 
होती | शान्तिकाल में एक राष्ट्र का दूसरे राष्ट्र के प्रति जो कर्तव्य होता है, 
वह युद्धकाल में नहीं होता | समाज की अपेक्षा से विवाह कर्तव्य है किन्त 
आत्म-साधना की अपेक्षा वह कर्तव्य नहीं होता | कोई कार्य, एक देश, एंक 
काल, एक स्थिति में एक अपेक्षा से कर्तव्य और अकतंव्य नही बनता बसे ही 
एक कार्य सब दृष्ठियों से करंव्य या अकर्तव्य बने, ऐसा भी नहीं होता। 
( कार का कर्तव्य और अक॒र्तव्य भाव भिन्‍न-मिन्‍न अगेक्षाओ से परक्षा जाऐँ/” 
तभी उसमें सामगखस्य श्लकतार | 
एक गहस्थ के लिए. कठिनाई के समय मिक्षा जीवन-निर्वाह की दृष्टि पे 
उपयोगी हो सकती है किन्तु बेसा करना अच्छा नहीं | योग-विद्या का 
भानसिक स्थिरता की दृष्ठि से अच्छा है किन्तु जीविका कमाने फे लिए 
उपयोगी नहीं है | 
(५५३ अमदंय, खाद्य और अखाद, ग्राह्म और अग्राह्म का पिपेक मी 
पापेन्ने होता है| आयुर्वेदशास्त्र में ऋतु-आ्रदेश के अतुगार प्रथ्य और अप्म 


जैन दर्शन में प्रमाण मीमांसा [ १४६९५ 


का विशद विवेचन और अनुपान के द्वारा प्रकृति-परिवर्ततन का जो महान्‌ 
प्रिद्धान्त मिलता है, वह भी काल और वस्तुयोग की अपेक्षा का आभारी है ।) 
राजनीतिकवाद और अपैक्षार्दष्ट 
राजनीति केज्षेत्र में अनेक वाद चलते हैं। एकतन्च्र पद्धति हृढ़ शासन 
की अपेक्षा निर्दोप है, वह शासक की स्वेच्छाचारिता की अपेक्षा निर्दोष नही 
मानी जा सकती | 
(जनतन्तर में स्वेच्छाचारिता का प्रतिकार है, परन्तु वहाँ हह शासन का 
अभाव होता है, इस अपेक्षा से वह न्ुदिपूर्ण माना जाता है। 
साम्यवाद जीवन यापन की पद्धति को सुगम बनाता है, यह उसका उज्ज्वल 
पत्त है तो दूसरी ओर व्यक्ति यन्त्र वनकर चलता है; वाणी और विचार 
स्वातन्त्य की अपेक्षा से वह रुचिगम्य नही बनता। 
राष्ट्रहित की अपेक्षा से जहाँ राष्ट्रीयता अच्छी मानी जाती है किन्तु दूसरे 
राष्ट्रों के प्रति घुणा या न्‍्यूनता उत्पन्न करने की अपेज्ञा से वह अच्छी नहीं 
होती। यही बात जाति, समाज और व्यक्तित्व के लिए है। 
पुण्य-पाप, धर्म-अधर्म, सदाचार-असदाचार, अहिंसा-हिंसा, न्‍्याय-अ्रन्याय 
यह सब सापेक्ष होते हैं। एक की अपेक्षा जो पुण्य या धर्म होता है, वही 
दूसरे की अपेज्ा पाप या अधर्म बन जाता है। पूजीवादी-अर्थ व्यवस्था की अत व्यवस्था की अपेक्षा 
मिखारी को दान देना पुण्य 'या धर्म माना जाता है किन्तु साम्यवादी-अ्र्थ- 
घ्यवस्था की दृष्टि से मिखारी को देना पुण्य या धर्म नही माना जाता लौक- 
व्यवस्था की दृष्टि से विवाह सदाचार माना जाता है किन्तु आत्म-साधना की 
अपेक्षा वह सदाचार नहीं है। उसकी दृष्टि में सदाचार है--पूर्ण ब्ह्नचर्य। 
दूसरे शब्दों में यूं कह सकते हैं, समाज व्यवस्था की दृष्टि से सहवास के उपयोगी 
सभी व्यावहारिक नियम पुए्य, धर्म _या सदाचार माने जाते हैं किन्तु मोक्ष- 
साधना की दृष्टि से ऐसा नही है। उसकी अपेत्षा में धर्म, सदाचार या पुए्य 
काये वही है, जो अध्दिसात्मक है |... 
समाज की दृष्टि से व्यापार, खेती, शिल्पकारी आदि अल्प हिंसा या 
अनिवाय हिंसा को अहिसा माना जाता है विन्त आत्म-छमं वी हट से यह 
अहिंसा नहीं है *४ | दण्ड-विधान की अपेक्षा से अपराधी को अपराध के अनु- 
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रूप दण्ड देना न्याय माना जाता है किन्तु अध्यात्म की श्रपेत्ता से वह न्याय 
नहीं है। वह दूसरे व्यक्ति को दण्ड देने के अधिकार को स्वीकार नहीं करता। 
“उप्र्पी ही अपने अन्तःकरण से पाप का आयश्चित्त कर सकता है। 
प्रवृत्ति और निवृत्ति 
प्रवृत्ति और निशृत्ति--ये दोनों आत्माश्नित धर्म हैं। परापेक्ष प्रवृत्ति और 
निवृत्ति वैमाविक होती हैं और सापेक्ष प्रदृत्ति और निवृत्ति स्वाभाविक | आत्मा 
की करण--वबीय या शरीर--योग सहकृृषत जितनी प्रदृत्ति होती है, वह वैमा- 
विक होती है। एक क्रियाकाल में दूसरी क्रिया की निश्ृत्ति होती है, यह 
स्वाभाविक निवृत्ति नही है। स्वामाविक निशृत्ति है आत्मा की विभाव पे 
मुक्ति-संयम | सहज प्रद्ृत्ति है आत्मा की पुदूगल-मिरपैक्ष क्रिया ( चित्‌ और 
आनन्द का सहज उपयोग )| * 
शुद्ध आत्मा भे प्रवृत्ति और निशृत्ति दोनों सहज होती हैं। पदार्थ के यो 
सहज धर्म हैं उनमें अच्छाई-बुराई, हेय-उपादेय का प्रश्न ही नहीं वनता। पह 
प्रश्न ॒परपदार्थ से प्रभावित धर्मों के लिए होता है] बद्ध आत्मा की प्रवृत्ति पर- 
पदार्थ से प्रभावित भी होती है, तब प्रश्न द्योता है “प्रवृत्ति केसी है“-अच्छी 
है या बुरी ? हैय है या उपादेय १ निवृत्ति केसी है--अप्रदृत्तिर्ष या विरति- 
रूप ? अपेक्षाह॒ष्टि के विना इनका समाधान नहीं मिलता। 
सहज प्रवृत्ति और सहज निवृत्ति न हैय है और न उपादेय | वह आता 
का स्वरूप है| स्वरूप न छूटता है और न वाहर से आता हैं। इसलिए वह 
हैय और उपादेय कैसे वने १ वैभाविंक प्रवृत्ति दो प्रकार की होती है संयग 
प्रेरित और असंयम-प्रेरित | संयम-प्रेरित प्रवृत्ति आत्मा को संयम की और 
श्रग्नतर करती है, इसलिए बह साधन की अपेक्षा उपादेव वर्नेती है, पह भी 
सर्वाश मे मोह दृष्टि की अपेक्षा | लोक-दृष्टि सर्वाश में उसे समयेनन भी दे। 
५. असंयम प्रेरित प्रवृत्ति आत्मा को बन्धन की ओर ले जाती है, इसलिए मोष 
की अपेक्षा बह उपादेय नहीं है। लोक-्ष्टि को इसकी उपादेयवा स्वीकार्य है! 
संयम-प्रेरित प्रवृत्ति शुद्धि का पक्ष है, इसलिए उसे लोक-दृष्टि का वहुलाश मे 
समर्थन-मिलता है किन्तु असंयम-प्रेरित प्रवृत्ति मोज्र-सिद्धि का पद्च नहीं है 
_डसलिए उसे मोक्ष-दृष्टि का एकांश में भी समथंन नहीं मिल्नता | 
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संयमओरित प्रवृत्ति वैभाविक इसलिए है कि वह शरीर, वाणी और मन, 
जो आत्मा के स्वमाव नही, विभाव हैं, के सहारे होती है | साधक-दशा ,समास 
होते ही यह स्थिति समाप्त हो जाती है, या यूं कह्िए शरीर, वाणी और मन 
के सहारे होने वाली संयम प्रेरित प्रवृत्ति मिटते ही साध्य मिल जाता है| यह 
अपरण से पूर्ण की ओर .गति है। पूर्णता के चैत्र में इनका कार्य समास हो 
जाना है। झसंयम का अर्थ है--राग, ठेष और मोह की परिणति | जहाँ राग, 
देंप और मोह की परिणति नही, वहाँ संयम होता है। निद्ृत्ति का अर्थ सिर्फ 
“मिषेध' या 'नही करना ही नहो है। 'नही करना--यह प्रदृत्ति की निवृत्ति है किन्तु 
प्रवृत्ति करने की जो आन्तरिक बच वृत्ति ( अविरति ) है, उसकी निवृत्ति नही है ५ 
क्रिया के दो पक्ष होते हैं--अविरति और प्रश्नति *५| अविरति उसका अन्‍्तरंग 
"माायायाप्या रा |“ नमक; 
पक्ष है, जिसे शास्त्रीय परिमाषा में अ्रत्याग या असंयम कहा जाता है। 
प्रवृत्ति उसका बाहरी या स्थृूल रुप है। यह योगात्मक क्रिया यानि शरीर, 
भाषा और मन के द्वारा होने वाली प्रवृत्ति है। जो प्रदृत्ति अविरति-प्रेरित 
होती है ( जहाँ अविरति और प्रवृत्ति दोनो सयुक्त होती हैं ) वहाँ निदृत्ति का 
प्रश्न ही नही उठता और जहाँ अविरति होती है, प्रदत्त नहीं होती वहाँ 
प्रवृत्ति की अपेक्षा ( मानसिक, वाचिक, कायिक कर्म की अ्रपेज्षा )'निदृत्ति होती 
है। और जहाँ अविरति नहीं होती केवल प्रवृत्ति होती है, वहाँ अविरति की 
अपेक्षा निदृत्ति और मन, मापा और शरीर की अपेक्षा अदृत्ति होती है। अपूर्ण 
दशा में पूर्ण निवृत्ति होती नहीं | अविरति-निदृत्तिपूवंक जो प्रवृत्ति होती है, 
वहाँ निवृत्ति संयम है | अविरति के माव में स्थूल प्रवृत्ति की निशृत्ति होती 
है, वहाँ प्रवृत्ति नहीं होती, उससे असंयम को पोषण नहीं मिलता किन्तु .मूलतः 
असयम का अभाव नही, इसलिए, वह ( निदृत्ति ) संयम नहीं वनती | 
श्रद्धा और तर्क ह 

अति भ्रद्धावाद और अति तकवाद--ये दोनो मिथ्या हैं | प्रत्येक तत्व की 
यथार्थंता अपने-अपने क्षेत्र में होती है) इनकी भी अपनी-अपनी म्याटाए है | 

भाव दो प्रकार के हैं :--- ल्‍ 

(१) देठ गम्य। 

(२) अहेतु गम्प*६ | 
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हेतुगम्य तक का विषय है और अद्दैतुगम्य भ्रद्धा का | तक का ज्षेत्र सीमित 
है। इन्द्रिय प्रशत्त जो है, वही चरम या पूर्ण सत्य है, यह बात सत्यान्वेषक 
नहीं मानता। एक व्यक्ति को अपने जीवन में जो स्वयं शात्त होता है, वह 
उतना ही नहीं जानता, उससे अतिरिक्त भी जानता है। अदीन्द्रिय अर्थ तक 
का पिषय नही ह& की तक के द्वारा अतीन्द्रिय पदार्थ जाने जा सकते 
तो आज तक उनका हो गया होता *०। तक के लिए जो अगम्य 
था, वह आज विज्ञान के प्रयोगों द्वारा गम्य वन गया। फिर भी सत्र कुछ 
गम्य हो गया, यह नहीं कहा जा सकता | एक_समस्या का समाधान-होल 
है तो उसके साथ-साथ अन्ेक-नई समस्याएं जन्म ले लेती हैं। आज से तौ वर्ष 
पूर्व वैज्ञानिकों के सामने शक्ति के सोतो को पाने की समस्या थी। उसका 
समाधान हो गया | नई समस्या यह है कि उनका मितव्यय कैसे किया जाए ॥/ 
यही बात अगम्य की है । अगम्य जितने अंशो में गम्य बनता है, उससे कहीं 
अधिक अगम्य आगे आर खड़ा होता है। 

इन्द्रिय और मन से परे भी शान है, यह शुद्ध तक के आधार पर नहीं 
समझा जा सकता किन्तु जब आँखें मूँदकर या आँखो पर सने आटे की मोटी 
पट्टी या लोह की धनी चदर लगा पुस्तकें पढ़ी जाती हैं, तब तकंवाद ढिद्वर 
जाता है| इसीलिए अध्यात्मयोगी आचार्य हरिभद्र कहते हैं-- शुष्क के 
का आग्रह मिथ्या अभिमान लाता है, इसलिए मुमृक्तु बैता आग्रह न रखे। 

तक वह है जो अपनी सीमा से बाहर चले, अतीन्द्रिय शान का 

सहारा लिए बिना अतीन्द्रिय पदार्थ का निराकरण करे ॥/ 

_ कुक के बिना कोरी भ्रढ्मा अन्ध विश्वास उत्पन्न करती है। भैंदा की भी 
सीमा है। बीतराग की वाणी ही भद्धा का क्षेत्र है। पीतरागता स्वयं एक 
समस्या है। राग ह्वेष-हीन मनोदृत्ति में आग्रह-हीनता होगी। अ्रग्रह-हीन 
व्यक्ति मिथ्याभिमान या मिथ्या प्रकाशन नहीं करता, इसलिए भ्रद्धा का वेक, 
बिन्दु बीतरागता ही है। आग्रह-हीनता होने पर भी अशान हो उकता है। 
अज्ञान से सत्य का प्रकाश नही मिलन सकता | सत्य का ध्रकाश तर मिल्े, जब 

आग्रह न हो और ज्ञान हो | भद्धा का तर्क पर और ठक का भद्धा पर 'निय- 
मन रहता है, तब दोनो मिथ्यावाद से बच जाते है * 
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भद्धा और तक परस्पर सापेक्ष हैं, यही नयू रहस्य है। इस प्रकार पदार्थ 


हुं“ 
,००>ब मल» कह 


का प्रत्येक पहलू अपेक्षापू्वंक समका जाए तो हुराग्रह की गति सहज शिथिल 
हो जाती है | 
समन्दय के दो स्तम्भ 

समन्वय केवल वास्तविक दृष्टि से ही नहीं किया जाता | निश्चय और 
व्यवहार दोनो उसके स्तम्भ बनते है । व्यवहार वस्तु शरीरगत सत्य होता है 
और निरचय वस्तु आत्मगत सत्य । ये दोनो मिलकर सत्य को पूर्ण बनाते हैं। 

*निरचय नय वस्तु-स्थिति जानने के लिए. है| व्यवहार नय वस्तु के स्थूल रुप मे 
होने वाली अआग्रह-बुद्धि को मिदाता है) |) वस्तु के स्थूलरूप, जो इन्द्रिय-प्रयक्ष 
होता है, को ही अन्तिम सत्य मानकर न चले, यही समन्वय की दृष्टि है।॥ की_ दृष्टि 
पदार्थ एक रूप मे पूर्ण नहीं होता | वह स्वरूप से सत्तात्मक पररूप से असत्ता- 
लक होकर पूर्ण होता है। केवल सत्तात्मक या केवल्ल असत्तात्मक रूप में कोई 
पदार्थ पुर नही होता | सर्वसत्तात्मक या सर्व-अ-सत्तात्मक जैसा कोई पदार्थ है 
ही नहीं | पदार्थ की यह स्थिति है, तव नय निरपेज्ञ बनकर उसका प्रतिपादन 
कैसे कर सकते हैं १(इसका अथथ॑ यह नहीं होता कि नय हमे पूर्ण सत्य तक ले 
नही जाते | वे ले जाते अवश्य हैं किन्तु सव मिलकर एक नय पूर्ण सत्य का 
एक अरा होता है। बह अन्य नय सापेक्ष रहकर सत्यांश का प्रतिपादक 
उच्ता है।)। 
नय या सद्ृवाद 
(१£णक धर्म का सापेक्ष प्रतिपादन करने वाला नय वाक्य--सदूवाद | 

२--रक धर्म का निरपेक्ष प्रतिपादन करने वाला वाक्य--हु्नय | 

अनुयोग द्वार में चार प्रमाण वतलाए हैं -- 

(१) द्रव्य-प्रमाण | 

(२) क्षेत्रग्रमाणु | 

(३) काल-प्रमाण | 

(४) भाष-प्रमाण | 

भावशग्रमाण के तीन भेद होते हैं :-- 

(१) शुण-प्रमाण | 
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“ (२ नयत्य्म्राण | 5 नहा ८ 

- (३) संझ्या-प्रमाण | 

एक _धर्म_का_शान और एक धर्म का वाचक शब्द,--ये दोनो नियो 
कहलाते हैं *९*| ज्ञानात्तक नय को निया और वचनात्मक नय को 'नय 
बांक्य' या-सद्वाद कहा जाता है। 


नय-शान विश्लेषणात्मक होता है, इसलिए, यह मानसिक ही होता है, 
ऐन्द्रियिक नही होता | नय से अनन्त धर्मक वस्ठु के एक धर्म का बोध होता है।, 
इससे जो बोध होता है,_बह यथार्थ होता है, इसलिए यह अमाण है किन्त 
इससे अखणड व॒स्त नहीं जानी. जाठी-। इसलिए, यह पूर्ण प्रमाण नहीं बनता । 
यह एक समस्या बन जाती है। दार्शनिक आचायों ने इसे य॑ सुलकाया कि 
<-अण्ड वस्तु के निश्चय की अपेक्षा अनेक नहीं है |- वह वस्तु-खण्ड को 
यथार्थ रूप से ग्रहण करता है, इसलिए, अग्रमाणे मी. नही है अप्रमाण तो है ही 
नहीं पूर्णता की अपेक्षा प्रमुण भी नहीं है, इसलिए, इसे प्रमाषांश कहना 
चाहिए। 


को आमजन कक होता है, इस स्थिति में वल्तु को 
खण्डशः जानने वाला विचार नय' | प्रमाण का चिन्ह है-:स्थात, नय का 
चिह है--सत्‌! । प्रमाणवाक्य को स्थाहाद कहा जाता है और नय वाक्य को 
सदृवाद | न दृष्टि से प्रमाण स्वार्य होता है और नय स्वार्थ और 
प्रार्थ दोनो | )एक साथ झलेक धर्म कहे नहीं जा सकते, इसलिए, प्रमाण का 
वाक्य नहीं बनता | वाक्य बने बिना पराथ केसे धने ! प्रमाणवाक्तय जो पराथ 
बनता है, उसके दो कारण हैं :-- 

(१) अमेदबृत्ति-प्राधान्य | 

(३) अ्मेदोपचार | 

(दुल्पार्थिक नय के अनुसार धर्मों में अमेद होता है और पएर्यावार्थिक की 
दृष्ठि के उनमें भेद होने पर भी अमेदोषचार किया जाता-हैं *”। इन दी 
निमित्तो से वस्तु के अनन्त धर्मों को भ्रमिन्‍्न मानकर एक़ गुण की पुख्यता ते 
झखएंड वस्घु का -प्रतिषादन विवज्षिद हो; तव ग्रमाणवाक्थ बनवा है। वह 
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सकलादेश है, इसलिए इसमे वस्तु को विभक्त करने वाले अत्य गुणों की 
विवज्ञा नहीं होती | 


चस्तु प्रतिपादन के दो प्रकार हैँ--क्रम और यौगपद्य | इनके सिवाय 
तीसरा भार्ग नहीं। इनका आधार है--भेद और अमेद की -विवज्षा | 
यौगपद्य-पद्धति प्रमाणवाकय है -सेद की विव्ञा मे एक-शब्द.एक काल में एक 
धर्म का ही प्रतिपादन कर सकता है) यह अनुपचरित पद्धति है। यह क्रम 
की मर्यादा में परिवर्तन नहीं ला सकती, इसलिए इसे विकलादेश कहा 
जाता है। 





विकलादेश का अथ है--निरंश वस्तु में गुण-मेद से अंश की कल्पना25 
करना | अखणड वस्तु मे काल आदि की दृष्टि से विभिन्‍न अंशो की कह्पना 
करना अस्वाभाविक नहीं है। 

वस्तु विश्लेषण की प्रक्रिया का श्राधार यही बनता है। विश्लेषण की 
अनेक इृष्टियां है-- | 

( १ ) व्यवहार-हष्टि १ 

(२) निशचय-इष्टिव 

- (३) रासावनिक-दृष्टि 

(४ ) भौतिक विज्ञान-इृष्ट्ि 

(५ ) शब्द-दृष्टि 

(६ ) अ्र्थ-दृष्टि.* *आदि-आदि | 

व्यवहार इष्टि में चीदी का शरीर लक, रस, रक्त जैसे पदार्थों से बना 
होता है, रासायनिक विश्लेषण इन पदार्थों के भीतर सत्तमूल 
(2/0॥0 48४77 ) कई प्रकार के अम्ल और ज्ञार, जल, नमक आदि 
बताता है। शुद्ध रातायनिक दृष्टि के अनुसार चींठी का शरीर आइजन 
( 02008 ) नाइट्रोजन ( '॥7020॥ ) आक्सीजन ( 05ए8०॥ ), 
गन्धक ( 50)9॥87 ) फासफोर्स ( ?॥087900ए७78 ) “और कार्बन 
( 08/05% ) के परमाणुआओ का समूह है | भौतिक विज्ञानी उसे पहले तो धन 
और ऋष विद्य तूकणों का पुण्ज और फिर शुद्ध वायु तत्त का भेद वताता है| 
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निश्चय-दृष्टि में वह पांच वर्ण, दो गन्ध, पांच रस और आठ स्पर्श युक्त 
आओदारिक वर्गणा के पुदूगलो का समुदाय है। 
(एक ही वस्तु के ये जितने विश्लेषण हैं, उतने ही उनके हेद हैं--अपेत्षाएं 
__हैं। इन्हे अ्रपनी अपनी अपेक्षा से देखें तो सब सत्य हैं और यदि निरपेत्ष 
विश्लेषण को सत्य माने तो वह फिर हुनेय बन जाता है। सापेज्ञ नय में 
विरोध नही आता और ज्यों ही ये निरपेज्ञ बन जाते हूं, त्यो ही ये असत्‌- 
एकान्त के पोषक वन मिथ्या बन जाते हैं | ) 
द्रव्य, क्षेत्र, काल, भाव, अवस्था, वातावरण आदि के सहारे वस्तुस्थिति 
को सही पकड़ा जा सकता है, उसका मौलिक दृष्टि-बिन्दु या हार्द समका जा 
सकता है। द्वव्य आदि से निरपेक्ष वस्तु को समझने का प्रयत्ञ हो तो कोरा 
कलेवर हाथ आ जाता है किन्तु उसकी सजीवता नहीं आती। मास ने 
इतिहास के वैज्ञानिक अध्ययन के आधार पर समाज के आर्थिक ढांचे की जो 
छानबीन की और निष्कर्ष निकाले, उन्हे आर्थिक पहलू की अपेक्षा मिथ्या 


कैसे माना जाय १ किन्तु आर्थिक व्यवस्था ही समाज के लिए सब क़छ है; 
यह आत्मशान्ति-निरपेक्षदृष्टि है, इसलिए सत्य नही है आत्मशान्ति-निरपेक्षदृष्टि है, इसलिए सत्य नही है। 


शरीर के बाहरी आकार-प्रकार में कमिक प्ररिवर्तन होता है, इस दृष्टि से 
डारविन के क्रप-विक्रासवाद को मिथ्या नही माना जा सकता किन्तु एनते 
आन्‍्तरिक योग्यता की, अपेक्षा रखे बिना केवल वाहरी स्थितियों को ही 
परिवर्तन का मुझुय हेतु माना, यह सच नही है | 
(द्रव प्रकार यहच्छावादी यहच्छा को, आकस्मिकवादी आकस्मिकता को, 
कालबादी काल को, स्वभाववादी स्वभाव को, नियतिवादी नियति को; 
दैवबादी दैव को और पुरुषार्थवादी पुरुषार्थ को ही कार्य-सिद्धि का कारण वतलाते 
हैं, यह मिथ्यावाद है |: सापेज्षद॒ष्टि से सब कार्य सिद्धि के अ्रयोजक हैं और 
सब सच हैं |; काल वस्तु के परिवर्तन का हेतु है, खमाव वस्तु का उस्त का खत्य वा या 
वस्तुल है, नियति वस्तु का ध्रुव सद्य नियम है, देव वस्तु के पुदुपाथ का 
परिणाम है, पुरुषाथ बस्त॒ की कियाशीलता है। ४ 

पुरुषाथ तब्र हो, सकता है, जब कि वस्तु में परिवर्तत का स्वभाव हो। 
स्वभाव होने पर भी तथ्र तक परिवर्तन नहों होता; जब तक उसका कोई कारण 
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न मिले | परिवर्तन का कारण भी विश्व के शाश्वतिक नियम की उपेक्षा नही 
कर सकता और परिवर्तन क्रिया की प्रतिक्रिया के रूप मे ही होगा, अन्यथा 


नही। इस प्रकार ये सब एक दूसरे से सापेक्ष बन कार्य-सिद्धि के निमित्त 
अचते हैं। 


नय-दृष्टि के अनुसार न देव को 5 तिरेक महत्त्व दिया जा सकता है 
और न पुरुषार्थ को। दोनो तल्य हैं। 'झात्मा के व्यापार से कर्म संचय 
होता है, वही दैव या भाग्य कहलाता है। पुरुषार्थ के द्वारा ही कर्म का 
संचय होता है और उसका भोग ( विपाक ) भी पुरुषार्थ के बिना नही होता | 
अतीत का दैव _बरतमान पुरुषाथ पर प्रभाव डालता है और वर्तमान_पुरुषार्थ 
से भविष्य के कम संचित होते हैं। 

'चहवानु पुरुषार्थ_संचित कर्म को परिवर्तित कर सकता है और बलवान 
कम पुरुषार्थ को भी निष्फल बना सकते हैं। संसारोन्टुख दशा में ऐसा चलता 
ही रहता है | 

आत्म-विवेक जगने पर पुरुषा्थ में सत्‌ की मात्रा बढ़ती है, तव वह कर्म को 
पछाड़ देता है और पूर्ण नि्जरा द्वारा आत्मा को उत्से प्रक्ति भी दिला 
देता है. इसलिए कम या भाग्य को ही सब छुछ मान जो...पुष्घाओ-क्ी 
अवहैलना करते हैं, वह दुनंय है और जो व्यक्ति अतीत-पुरुषार्थ के परिग्राम 
रुप भाग्य को स्वीकार नही करते, वह भी इुनेय है। 
स्वार्थ और परार्थ 

पाच ज्ञानो में चार ज्ञान मूक है और भुत शान अमूक । जितना वा 
व्यवहार है, वह सब श्रुत जान का.है * "| इसके तीन भेद हैं --- 

(१) स्वाह्माद-भुत | 

(३) नय-श्ुत *7| 

(३ ) मिथ्या-श्रुत या दुनेय धुत । 

(.औष चार ज्ञान स्वार्थ ही होते हैं। भुत सवा और पराथथ दोनों होता है; 

शानात्मवभुव स्वार्थ और बच्नाक्तक्शुत पराथ| नय वच्नात्मक शत के 


भेद हैं, इसोलिए कहा गया है--+“जितने बचनपथ हैं, उठने द्वी-वय हैं ११” 
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पर प्रतीति के लिए अनुमान या प्रत्यक्ष किसी के द्वारा शञात अर्थ कहा 
जाए, वह पराथ भ्रत ही होगा | 
जेनेतर दर्शन केवल अनुमान बचन को ही पराथ मानते हैं| >आचार्य 
>सेंड्सेन ने अत्यक्ष वचन को भी प्राय माना है। “धूम है, इसलिए अग्नि है” 
यह बताना जैसे पराथ॑ है, वैसे ही “देख, यह राजा जा रहा है”--यह भी 
पराथ है "४ पहला अनुमान वचन है, दूसरा प्रत्यक्ष वचन | जहाँ वचन बनता _ 


“है 34 अकमलय पक | 
वचन का ण्‌ 


वचन-व्यवहार के अनन्त मार्ग है किन्तु उनके वर्ग अनन्त नहीं हैं| उनके 
मौलिक वर्ग दो हैं :-- 

(१: भेद-परक | 
-: (१ ) अमेद-परक | 

भेद और अमेद--यथे दोनो पदार्थ के मिन्‍नामिन्न पं हैं। न अमेद से 
भेद सवंधा प्रथक्‌ होता है -और न भेद से अमेद | जाना रुपो में वस्तु--सत्ता 
एफ है और एक वस्तु-सत्ता के नाना रुप हैं| तात्पयय यह है कि णो वस्तु हे, 
वह सत्‌ है और जो सत्‌ नहीं, बह अवस्तु है--कुछ भी नही है। सत्‌ है-- 
जत्याद, व्यय और औौष्य की मर्यादा | और भ्रौष्य की मर्यादा | इसका अतिक्रमण करे, ऐसी कोई वस्तु 
नहीं है | इसलिए सत्‌ की दृष्टि से सब एक हैं--उन्पाद, व्यय-औव्यातक है 
विशेष धर्मों की अ्रपेक्षा से एक नहीं है। चेतन और अचेतन में अनैक्य है-- 
मेद है। चेतन की देश-काल-कृत अबस्थाओं में भेद है फिर भी चेतनता की 
दृष्ठि से सब चेतन एक हैं। यूं ही अचेतन के लिए 

उत्पाद, व्यय और ओव्यात्मक सत्ता अत्येक वस्तु का स्वरुप है किन्तु बह 
च॒स्तुओ की उत्पादक या नियामक सत्ता नहीं है| वस्तु मात्र में उतकी उपलब्धि 
है, इसीलिए वह एक है। वस्तु-स्वरुप से अतिरिक्त दशा में व्यात् होकर पह 
एक नहीं है। अनेकता भी एक सत्ता के विशेष स्वरूप से उद्‌भूत विविध रूप 
वाली नही है। वह सत्तात्मक विशेष स्वरुपवाली वस्तुओं की विविध 
“अबस्थाओं से उत्मन्‍्न होती है, इसीलिए वरठु का स्वरूप सर्वथा एक या अनेक 


कहीं कला. वाक्य वर्ड धविषाइन- ही पहले -हैं। काल 
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अखण्ड वस्तु 'जिगतः और और विशेष-स्व॒रूपात्मक अखण्ड वस्तु द्रव्य! बस्त॒बृत्या 
अवक्तत्य हैं। इसलिए नय के द्वारा क्रमिक प्रतिपादन होता है। कमी वह 
सत्तात्मक या द्रव्यात्मक सामान्यघर्म का प्रतिपादन करता है और कभी विशेष 
स्वरूपात्मक पर्याय धर्म का | सामान्य-विशेष दोनो एथक्‌ होते नही, इसलिए 
सामान्य की विवष्ा मुख्य होने पर विशेष और विशेष की विवत्षा मुख्य होने 
पर सामान्य गौण वन जाते है। देखिए--जागतिक व्यवस्था की कितनी 
सामझस्यपूर्ण स्थिति है । इसमे सवको भ्रवसर मिलता है] दोनो प्रधान रहै, 
यह बिरोध की स्थिति है। दोनों अप्रधान बन जाए, तब काम नही बनता। 
(अविरोध की स्थिति यह है कि एक दूसरे को अवसर दे, दूसरे की मुख्यता में 
सहिष्ण बने | केबाद इसी प्रक्रिया मे सफल हुआ है। 
नयवाद की पृष्ठभूमि 
विभिन्‍न विचारों के संघर्षण से स्कुलिड्र वनते हैं, ज्योतिपुल्ञ से विलग 
हो नम को छूते है, चरण में लीन हो जाते हैं--यह एकांगी दृष्टि-विन्दु का 
चित्र है।_नय एकांगी दृष्टि है। विन्तु ज्योतिषुद्ध से पृथक जा पढ़ने वाला 
स्फुलिज्ञ नही। वह समग्र में व्याप्त रहकर एक का प्रहण या निरूपण 
करता है। 
वौद्ध कहते हैं--रूप आदि अवस्था ही वस्तु-हव्य है। रुप आदि से 
मिन्‍न सजातीय कण परम्परा से अतिरिक्त द्रव्य- वस्तु नही है*५ | वेदान्त का 
अमिमत ऐ--हृव्यू ही वस्तु है, रुप आदि गुण ताजिक नहीं हैं १५| बौद 
की दृष्टि में गुणों का आधार-द्रब्य ताजिक नहीं, इसलिए भेद सत्य है| 
पैदान्त की दृष्टि में द्व्य के आधेय गुण तात्तिक नहीं, इसलिए, अमेद सत्य है। 
प्रमाण-सिद्ध अमेद का लोप नहीं किया जा सकता, इसलिए बौद्धों को सल्य के 
ते रूप मानने पड़े--(१) संबरत्ति (२) परमार्थ | भेद की दिशा मे वेदान्त की 
भी यही स्थिति है। उसके अनुमार जगत या प्रपंच प्रातीतिक सत्य है और 
ब्रह्व वास्तविक सत्य | मेद और अमेद के इन्द्र का यह एक निदर्शन है। यही 
नयवाद की पृष्ठभूमि-दै ५८ 
नयवाद अमेद ओर भेद- इन दो वस्तु-धर्मों पर टिका हुआ है । इसके 
व्यतुमार वस्त अमेद और मेद की समष्टि है। इसलिए अमेद भी सांग है 
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और भेद भी | अमेद से मेद और भेद से अमेद सवंधा मिन्‍न नहीं है, इसलिए 
.यूं कहना होगा कि स्वतन्त्र अमेद मी सत्य नहीं है, स्वतन्त्र भेद भी सत्य नहीं 
है किन्तु सापेक्ष अमेद और भेद का संवलित रूप सत्य है। आधार भी सल् है, 
आधेय भी सत्य है, द्रव्य भी सत्य है, पर्यांव भी सद्य है, जगत्‌ भी सल्य है, 
ब्रह्ष भी सत्य है, विभाव भी सत्य है, स्वमाव भी सत्य है। जो त्रिकाल-प्रवा 
धित॒ है, वह सब सत्य है। 
सत्व के दो रूप हैं, इसलिए परखने की दो दृष्टियां हं--(१) द्ब्य-दृष्ट 
(२) पर्याय-दृष्टि | सत्य के दोनो र्प सापेक्ष हैं, इसलिए ये भी सापेक्ष हैं|... 
द्रव्य दृष्टि का अर्थ होगा द्रव्य प्रधान दृष्टि और पर्याय दृष्टि का अर्थ पर्याव 
प्रधान दृष्टि | द्वव्य-दृष्टि में पर्याय दृष्टि का गौण रूप और पर्वाव-दृष्टि में 
द्रव्य-दष्टि का गौण रुप अन्त्हित होगा। ईव्य-दृष्टि अमेद का स्त्रीकार है 
और पर्याय-दृष्टि मेद का। दोनों की सापेज्षता भेदामेदात्मक सत्य का 
स्वीकार है ] 
अमेद और भेद का विचार आध्यात्मिक और वस्तुविशान--इन दो दृष्टियो 
से किया जाता है| जैसे :-- 
(_स्ंखय--अकृति पुरुष का विवेक--सेद ज्ञान करना सम्यगू दर्शन, इनका 
एक़त्व मानना मिथ्या दर्शन] 
--अ्रपंच और न्रह्म को एक मानना सम्यग दर्शन, एक तत्त को 
नाना समझना मिथ्या दशन। 
(2जैन--चेतन और अचेतन को मिन्‍न मानना सम्यगू दर्शन, इनको अमिल 
मानना मिथ्या दशन | 
मेद-अमेद का यह विचार आध्यात्मिक .दृण्टिपरक है | वस्तु विजान की 
दृष्ठि से वस्तु उभयात्मक ( द्रब्य-पर्यायात्मक_) है।. इसके आधार पर गे 
दृष्टियां बनती,हैं-<--- 
(१) निश्चय |.“ 
(२) व्यवहार | 
एनिरचय दृष्टि द्रव्याभयी या अमेदाभ्यी है । व्यवहार दृष्टि परयावाभवी 


« था मेदाअयी है । ) 
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वेदान्त और वौद्ध सम्मत व्यवहार-दृष्टि से जैन सम्मत व्यवहार-दृष्ठि का 
नाम साम्य है किन्तु स्वरूप साम्य नहीं | (ेदान्त व्यवहार, माया या श्रविद्या 
को और बौद्ध संदृत्ति को अवास्तविक मानता है किन्तु जैन दृष्टि के अनुसार 
वह अवास्तविक नहीं है | नैगम, संग्रह और व्यवहार--थे तीन _निश्चय दृष्टियाँ 
हैं; ऋजु सूत्र, शब्द, सममिरूद और एवम्भूत--ये चार व्यवहार दृष्टियाँ *० 
व्यवहार और निश्चय--थे दो दृष्टियां से 2 से भी मिलती हैं १८ 
(६ अव्हीर--स्थूल पर्याय का स्वीकार, लोक सम्मत तथ्य | 
(>्िचिय--बस्तुस्थिति का स्वीकार | 
(पहली में इन्द्रियगम्य तथ्य का स्वीकार है, दूसरी में प्रज्ञागम्य सत्य 


का। व्यवहार तकंबाद है और निश्चय अन्तराता से उद्भव होने बाला 
अनुभव | ॥ 

(.चर्वाक की दृष्टि में सत्य इन्द्रियगम्य है और वेदान्त की दृष्टि में सत्य 
अतीन्द्रिय है **| जैन-दृष्टि के अनुसार दोनो सत्य हैं। निश्चय वस्तु के 
सूहम और पूर्ण स्वरूप का अ्रगीकार है और व्यवहार उसके स्थूल और अ्पूर्ण 
स्वरूप का अंगीकार | मात्रा-मेद होने पर भी दोनो से सत्य का ही अगीकार है, 
इसलिए, एक को अवास्तविक और दूसरे को वास्तविक नहीं माना जो 
सकता | 

सुए्डकोपनिषद्‌ ( १४४ ) मे विद्या के दो भेद है-अपरा...और परा॥ , 
पहली का विषय वेद-शान और बूतरी * दूसरी न्न्न शारवत वहन ज्ञान है। इन्हे तार्किक 
और आनुभविक शान के दो रुप में व्यवहार और कहा जा 
सकता है | व्यवहार-दृष्टि से जीव सर्वर्श है और निश्चय दृष्टि से-चेह अबर्ण २९| 
जीव अमूत्त है, इसलिए वह वस्तुतः वर्णयुक्त नहीं होता--यह वास्तविक 
सत्य है। शरीरधारी जीव कर्थचित्‌ भूर्त होता है--शरीर मूत्त होता है॥ 
जीव उससे कथचित्‌ अभिन्‍न है, इसलिए वह भी सबण है, यह औपचारिक 
सत्य है। )0.3 ४ ह 

एक भौरा, जो काला दीख रहा है वह सफेद भी है, हरा भी है और- 
और रंग भी उसमे हैं--यह पूर्ण तथ्योक्ति है। | 
०परा काला है?--यह सत्य का एक देशीय स्वीकार है| 
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इन प्रकारान्तर से निरूषित व्यवह्दर और निश्चय दृष्टियों का आधार 
नयवाद की आधार-मित्ति से भिन्‍न है| “न पलक) आधार अमेद-मेदात्मक वस्तु 
ही है। इसके अनुप्तार नय एक ही है-- क्रब्य पर्वायाशिकें?श बस्तुस्वत्प 
अदायमेदात्मक है, तब नय द्रब्य-पर्यावात्मक ही होगा दरब्य-पर्योवात्मक ही होगा। 

नय सापेक्ष होता है, इसलिए इसके दो रूप बन जाते है| 

(१ ) जहाँ प्रयाये गौण और द्रव्य मुख्य होता है, बह द्वव्यार्थिक। .. 

( २ ) जहाँ द्रव्य गौण_ तथा पयाय॑ मुरुय होता है, वह पर्यावार्थिक ३. 

वस्तु के सामान्य और विशेष रूप की अपेक्षा से नय के द्रव्यार्थिक और 
पय्यायार्थिक--ये दो भेद किए, वैसे ही इसके दो भेद और वनते हैं :-- 

(१ ) शब्दनय,]...” 

(२ ) अर्थनय |... 

ज्ञान दो प्रकार का होता है--शब्दाश्रयी और अर्थाश्रयी । उपयोगात्मक 
या विचारात्मक नय , अर्थात्रित , अर्थाभ्ित , ओर अतिपादनात्मक नय /आगम गा या 
शाब्द ज्ञान का कारण होता है; इसलिए ओोता की अपेज्ञा वह 
शब्दाश्रित होना चाहिए किन्तु यहाँ यह अपेक्षा नही है। यहाँ वाच्च में 
वाचक की प्रवृत्ति को गौण-मुख्य मानकर विचार किया गया है। अर्थनय मे 
अर्थ की मुख्यता है और उसके वाचक की गौणता | शब्दनय में शब्द-प्रयोग 
के अनुसार अर्थ का बोध होता है, इसलिए यहाँ शब्द मुख्य जञापक बनता है, 
अथ गौण रह जाता है। 

( १.) वास्तविक दृष्टि को सुरुय मानने वाला अमिग्राय निरच॒य नय 
कहलाता है। ह 

(३.2 लौकिक दृष्टि को भुख्य मानने वाला अमिप्राय व्यवहार नंय 
कहलाता है। 

सात नय निश्चय नय के भेद है। व्यवहार नय॒को घपनय भी कहा 
जाता है। व्यवहार उपचरित है। अच्छा मेह वरसता है, तव कहा जाता है 
“ग्रनाज वरस रहा है।” यहाँ कारण में कार्य का छप्चार है। मेह तो 
अनाज का कारण है, उसे अपेक्ञावश धान्योत्यादक बृष्टि की अनुकूलता 
बताने के लिए अनाज तमका या कहा जाए, यह उचित है किन्तु उसे अनाज 
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टरैही समक लिया जाए, वह सही दृष्टि नहीं। व्यवहार की बात को निश्चय 

की दृष्टि से देखा जाए, वहाँ वह मिथ्या बन जाती है। अपनी मर्यादा में यह 
सत्य है। सात नय में जो व्यवहार है, उसका अ्रथे उपचार या स्थृलदृष्टि 
नहीं है। उसका अर्थ है--विभाग या भेद | इसलिए, इन दोनो में शब्द-साम्य 
दोने पर भी अर्थ-साम्य नहीं है | 

(३) ज्ञान को सुझ्य मानने वाला अमिप्राय ज्ञान_न॒य कहलाता है। 

(४ ) क्रिया को मुख्य मानने वाला अश्लिप्राय क्रियानय कहलता है 
आदि-आदि | 

इस प्रकार अनेक, असंख्य या अनन्त अपेक्षाएँ बनती हैं हे के जितने 
सहमाबी और क्रममाबी, सापेक्ष और परापेक्ष धर्म है, उतनी ही अपेक्षा हैं। 
अपेक्षाए' स्पष्ट बोध के लिए; होती हैं। जो स्पष्ट बोध होगा, वह सूपेक्ष 
ही होगा ) 
सत्य का व्याख्याद्वार 

सत्य का स्षात्‌ होने के पूर्व सत्य की व्याख्या होनी चाहिए | एक सत्य 
के अनेक रूप होते ह [| अनेक रूपो की एकता और एक की अनेक रूपता ही 
सत्य है| उसकी व्याख्या का जो साधन है, बही नय है। सत्य एक और 
अनेक-माव का अविभक्त रूप है, इसलिए उसकी व्याख्या करने वाले नय भी 
परस्पर-सापेक्ष है। 

। सत्य अपने आपमे पूर्ण होता है। न तो अनेकता-निरपेक्ष एकता सत्य है 
और न एकता-निरपेक्ष अनेकता | एक़ता और अ्रनेकता का समन्वित रूप ही - 
पूर्ण सत्य है | /सत्य की व्याख्या वस्तु, क्षेत्र, काल और अवस्था की अपेक्षा से 
होती ह)। एक के लिए जो शुद् है, वही दूसरे के लिए लघु, एक के लिए जो 
दूर है, वही दूसरे के लिए. निक०, एक के लिए, जो ऊर्ध्व है, वही दूसरे के लिए, 
निम्न, एक के लिए. जो सरल्न है, वही दूसरे के लिए बक्र। अपेक्षञा-के-विना 
इनकी व्याख्या नहीं हों सकती। शुद और लघु क्‍या है? दुर और निकट 
क्या है? ऊर्ष्य और निम्न क्या है; सरल और वक्र वया है १--वस्तु, क्षेत्र 
आदि की निरपेक्ष स्थिति मे इनका उत्तर नहीं दिया जा सकता | यह स्थिति 
पढाथ का अपने से वाह्य जगत्‌ के साथ सप्वन्ध होने पर बनती है किन्तु उसकी 
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वाह्मजगतु-निरपेत्त अपनी स्थिति मी अपेक्षा से मुक्त नहों है प्‌ अपनी स्थिति मी अपेक्षा से मुक्त नहीं है। कारण कि 
पदार्थ अनन्त शुण्रो का सहज सामथस्व है। उसके समी गुण, धर्म या शक्तिवा 
झपेज्ञा की शछुला में गूंथे हुए हैं। एक गुण की अपेज्ञा पदार्थ का जो 
स्वरूप है, वह उसकी आपेज्ञा से है; दूसरे की अपेक्षा से नहीं।' चेतन पदार्थ 
चैतन्य गुण की अपेक्षा से चेतन है किन्दु उसके सहभावी अस्तित्व, बस्तुल 
आदि गुणों की अपेक्षा से चेतन पदार्थ की चेतनशीलता नहीं है। अनन्त 
शक्तियों और उनके अनन्त कर्ये या परिणामों की जो एक संकलना. समन्वय 
या श्टखला है वही पदाय॑ है। इसलिए विविध शक्तियों और तज्जनित विविध 
प्रिषामी का अविरोधभाष सापेश्ष स्थिति में ही हो सकता है। 
नय का उद्देश्य 
शत्वेसि प्रिणयारं, वहुविह वत्तत्वय॑ णिस्तामित्ता | 
त॑ सब्बयविसुद्ध। ज॑ चरणगुपध्िश्नो साहू। 
: --मद्रवाहु--आ्रावश्यक नियु कि १०५५ 
चरण शुण-स्थिति परम माध्यस्थ्यरुप है। वह रागद्वेप का विलय होने से 
मिलती है [ नेव का उद्देश्य है--माध्यृटथथ्य बढ़े, मुष्य विचार सहिषू बे 
(जानाग्रकार के विरोधी लगने वाले विचारों भें समन्वय करने की बोधता 
विकसित हो | 
कोई भी व्यक्ति सदा पदार्थ को एक ही दृष्टि से नहों देखता | देश, कान 
और स्थितियों का परिवर्तन होने पर दर्शक की दृष्टि में भी प्रखितन 
होठा है। यही स्थिति निलुयण की है) वक्ता का मुकाव पदार्थ छी ओर होगा 
दो उसकी वाणी का आकर्षण भी उसी की ओर होगा। यही बात पदार्थ की 
अवस्था के विपय मे है। सुनने वाले को वक्ता की विवह्वा तमकती होगी। 
उसे समझने के लिए उसके पारियादिवक वातावरण, द्व्य, क्षेक। काल आर 
भाव को समकना होगा। विवज्ञा के पाँच रूप बनते एं>- 
( १) द्ब्य की विबन्ञा-दूध मे ही मिठास और रुप आदि होठे हैं। 
(२ ) पर्वाव की विवज्ञा-*“मिठास और रुप आारि ही दूध है। 
(३ ) द्रव्य के अस्वित्व मात्र की विवज्षा-- दृध है। 
(५ ) पवाँय के अन्तिल मात्र की विवक्षा-*“मिठास है त्प आदि है | 
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(५ ) धर्म-धर्मि-सम्बन्ध की विवज्ञा-*'दूध का मिठास, रूप आदि | 
इनके वर्गीकरण से दो दृष्टियां बनती हैं /-- 
( १) द्रव्य प्रधान या अमेद-प्रधान | 
(२ ) पर्याय प्रधान या सेद-प्रधान। 
८ अप की रहस्य यह है कि हम दूसरे व्यक्ति के विचारों को उसी के 
अमिप्रायानुकूल समने का युत्र करे | 
नय का स्वरूप 
कथनीय वस्तु दो हैं :-- 
( १) पदार्थ-द्वव्य | 
(२ ) पदार्थ की अवस्थाए--पर्याव... 
अमिप्राय व्यक्त करने के साधन दो हैं :-- 
(१) अर्थ |... 
(२) शब्द | 
अथ के प्रकार दो हैं :-- 
(१) सामान्य [22 
_ (२) विशेष | 
शब्द की प्रवृत्ति के हेतु दो हैं :--- 
(१) रूढि] ५४ 
(२) ब्युतत्ति 77 
ध्युत्त्ति प्रयोग के कारण दो हैं /-- 
(१ ) सामान्य निमित्त | 
है आ ३.) हत्कालमावी निमित्त 
नेगम--सामान्य-विशेष के संयुक्त प का. निरुपण नैयम नय है। 
(२ ) संग्रह--केवल सामान्य का निरूपण संग्रह नय है। 
(३ ) व्यपहार--केवल विशेष का निरूपण व्यवहार नय है। 
(४ ) ऋणुपत--्षणवर्तों विशेष का निरुषण ऋजुसून्त नय है। 
(४) शब्द--रूढ़ि से होने वाली शब्द की प्रवृत्ति का श्रमिप्राय-शब्द 
जय है | 
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(६ ) सममिरूद--व्युत्पत्ति से होने वाली शब्द की प्रवृत्ति का अ्रमिप्राय 
सममिरुढ़ नय है। 
(७ ) ख़म्भूत--त्रार्तमानिक या तत्कालमावी_व्युपत्ति से होने बाली शब्द 
की प्रवृत्ति का अमिप्राय एबम्भूत न॒य है। 
इस प्रकार सात नयो में शाब्दिक और आर्थिक, वास्तविक और व्यावहारिक 

द्राव्यिक और पार्यायिक, समी प्रकार के अ्रमिप्राय संग्हीत हो जाते है, 
इसलिए प्रत्येक नय का विशद्‌ रूप समकना आवश्यक है | 
नैगम 

तादात्म्य की अपेक्षा से ही स्रामान्‍्य-विशेष की मिन्‍नता का समर्थन किया 
जाता है। यह दृष्टि नेगमनय हैं. यह उम्रयग्राही दृष्ठि है। सामान्य और 
विशेष, दोनो इसके विषय हैं। इससे सामान्य-विशेषात्मक वस्तु के एक देश 
का बोध होता है। (धगमान्य और विरोष स्वतन्म पदाय हैं-.]ुव कया और विशेष स्वतन्त्र पदार्थ हैं-“इस कपादददष्ट 
को जैन दर्शन स्वीकार नही करता |) कारण, सामान्य रहित विशेष और 
विशेष-रहित सामान्य की कहाँ भी प्रतीति नहीं होती। ये दोनो पदार्थ के 
धर्म हैं। एक पदार्थ की दूसरे पदार्थ, देश और काल में जो अनुवृत्ति होती है, 
वह सामान्‍्य-अंश है और जो व्यावृत्ति होती है, वह विशेष-अ्रश | केवल 
अनुशृत्ति रूप या केवल व्यादृत्ति-रूप कोई पदार्थ नही होता । जिस पदार्थ की 
जिस समय दूसरों से अनुद्त्ति मिलती है, उसकी उसी समय दूसरों से व्यावृत्ति 
भी मिलती है | 

सामान्य-विशेषात्मक पदार्थ का जान प्रमाण से हो सकता है। _अखएड 
वस्तु प्रमाण का विषय है। नय का विषय उसका एकांश है | नैगम नय बोध 
कराने के अनेक मार्गों का स्पर्श करने वाला है, फ़िर भी प्रमाण नहीं है। 
प्रमाण में सब धर्मों को सुख्य स्थान मिलता है| यहाँ सामान्य के मुख्य होने 
पर विशेष गौण रहेगा और विशेष के मुख्य वनने पर सामान्य गौण। दोनों 
को यथा स्थान झुख्यता और गौणता मिलती है | संग्रहनय केवल सामान्य अंश 
'का अहण करता है और व्यवद्वारनय केवल विशेष:अंश का ) नैगम नय दोनों 
(५ सामान्य-विशेष ) की एकाश्रयता रा साधक है 
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प्रमाण की दृष्टि से द्रव्य और पर्याय में कर्थंच्चित्‌ मेद और कर्थचित्‌ 
अभेद है | उससे भेदामेद का युगपत्‌ महण होता है। 


नेगमनय के अनुमार द्रव्य और पर्याय का सम स्थिति में युगपत्‌ ग्रहण 
नही होता | अमेद का ग्रहण भेद को गोण वना डालता है और भेद का अहण 
अमेद को | मुख्य प्ररूपणा एक की होगी, प्रमाता जिसे चाहैगा उसकी होगी | 
( आनन्द चेतन क्रा धर्म है। चेतन में आनन्द है--इस विवक्षा मे आनन्द मुख्य 
बनता है, जो कि भेद है--चेतन की ही एक विशेष अ्रवस्था है| “आनन्‍दी 
जीव की वात छोड़िए*--इस बिवक्षा में जीव मुख्य है, जो कि अमेद है-- 
आनन्द जैसी अनन्त सूहरम-स्थूल विशेष अवस्थाओ का अधिकरण है। 


(() नैगमनय भाषों की अमिव्यज्ञना का व्यापक खोत है। (((प्रानन्द छा 
रहा है”--यह ऋजुसूत्र नय का अमिप्राय है। इसमें केवल धर्म या मेद की 
अभिव्यक्ति होती है | “आनन्द कहाँ १?--यह उससे व्यक्त नही होता.) द्रुष्य_ 
एक है”--यह संग्रह नय का अभिप्राय है किन्तु द्रव्य में क्या है १--यह नहीं 
जाना जाता। “आनन्द चेतन में होता है? और उसका अधिकरण चेतन 
ही है, यह दोनों के सम्बन्ध की अभिव्यक्ति है। यह नेगमनय का अ्रमिप्राय 
है। इस प्रकार गुण-गुणी, अवयव-अवयबी, क्रिया-कारक, जाति-जातिमान्‌ 
आदि में जो भेदामेद-सम्बन्ध होता है, उसकी व्यज्ञना इसी दृष्टि से होती है] 
: पराक्रम और पराक्रमी को सर्वथा एक माना जाए तो वे वस्तु नहीं हो सकते | 
योदि उन्हे स्ंधा दो माना जाए तो उनमें कोई सम्बन्ध नहीं रहता। वे 
दो हैं--यह भी प्रतीति-सिद्ध है, उनमें सम्बन्ध है--यह भी प्रतीति-सिद्ध है 
किन्तु हम दोनों को शब्दाभयी ज्ञान द्वारा एक साथ जान सके या कह सकें>< 
यह प्रतीति-सिद्ध नहीं, इसलिए नैगमहृष्टि है, जो अमुक धर्म के साथ अमुक 
घमम का सम्बन्ध बताकर यथा समय एक दूसरे की मुख्य स्थिति को अहण कर 
सकती है। “पराक्ममी हनुमानु” इस वर्णन शैली में हनुमान्‌ की मुख्यता होगी। 
हनुमान्‌ के पराक्रम का चर्णन करते समय उसकी. पराक्रम की ) मुख्यता 
अपने आप हो जाएगी। वर्शुन की यह सहज शैली ही इस दृष्टि का 
छाधार है। है 
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इसका दूसरा आधार लोक-व्यवहार भी है| लोक-ब्यवहार ने शब्दों के 
जितने और जैसे अर्थ माने जाते हैं, उन सबको यह दृष्टि मान्य करती है। 
तीवरा आधार 6ंकल्प है | संकल्प की सत्यता नैंगम दृष्टि पर निर्भर है। 
भूत को वर्तमान मानना--जो कार्य हो चुका, उसे हो रहा है--ऐसे मानना 
सत्य नहीं है | किन्तु संकल्य या आगेप की दृष्टि सें सत्व हो सकता है | 
इसके तीन रुप बनते हैं :-- 
१--भूत पर्याय का चर्तमान पर्याय के रूप में स्वीकार ( अतीत में चतंमान 
का संकल्प ) -**-*भूतनेगम | 
.._ २--नआपूर्ण वतंमान का पूर्ण वर्तमान के स्प में स्वीकार ( अनिषपत्नक्तित 
वर्तमान में निष्मन्नक्रिय वर्तमान झा सकलय )--*-*-वृर्तमान नेगम | 
इ--भविष्य पर्याव का भृतपर्वाय के र्प में स्वीकार ( भविष्य में भूत का 
संकल्य )*--**-मावीनैगम | 
जयन्ती दिन मन्यने की सत्यता भव नैगम की दृष्टि से है। रोटी पब्ननी 
शुरु की है| किसी ने पूछा आज क्या पकाया है? उत्तर मिलता है-**“रोटी 
पकायी है |" रोटी पक्की नही. पक रही है फिर भी वर्तमान नैगन की अपेक्षा 
धयकाई है” ऐसा कहना सल्य है। 
क्षमता और योग्यता की अपेक्षा अकवि को कवि, अविद्वान्‌ को विद्वान 
कहा जाता है। यह तभी सत्य होता है जब हम, भावी का भूत में उपचार हैं; 
इस अपेक्षा को न भूलें। 
नैगम के तीन मेद होते हैं :-- 
(१) हच्य-नैगम | 
(२) पर्याय-नैगम | 
(३) द्रच्य-पर्याव नैगम | 
इनके कार्य का क्रम यह है :--- 
(२) दो वल्छुओं का ऋण | 
(२) वो अवस्थाओ का अहण | 
“(३3) एक वस्तु और एक अवस्था का अहण | हि 
<ैंगम नव जैन दर्शन की अनेकान्च दृष्टि का प्तोक है। जैन देशन कै अदुतार 
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नानात्व और एकल दीनों सत्य है। एकत्व निरपेज्ष-नानात्व और नानाल- 
निरपेक्ष एकत्त--ये दोनो मिथ्या है| एकत्व आपेक्तिक सत्य है। 'गोल' की 
अपेक्षा से सब गायो में एकत्व है| पशुत्व की अपेक्षा से गायो ओर अन्य 
पशुओ में एकत्व है | जीवत्व की अपेक्षा से पशु और अन्य जीवो में एकत्व है | 
द्व्यत्व की अपेत्षा से जीव और अजीब में एकत्व है | अस्तित्व की श्रपेज्षा से 
समूचा विश्व एक है | आपेक्षिक-सत्य से हम वास्तविक सत्य की ओ्ोर जाते हैं, 
तब हमारा दृष्टिकोण भेद-बादी बन जाता है| नानात्व वास्तविक सत्य है। 
जहाँ अखित्व की अपेक्षा है, वहाँ विश्व एक है किन्तु चेतन्‍्य और अचैतन्य, 
जो अत्यन्त विरोधी धर्म हैं, की अपेक्षा विश्व एक नहीं है | उसके दो रूप हैं--- 
(१) चेतन जगत्‌ (२) अचेतन जगत्‌ | चैतन्य की अपेक्षा चेतन जगत्‌ एक है 
किन्तु स्वस्थ येतन्य की अपेक्षा चेतन एक नहीं है | वे अनन्त हैं । चेतन का 
बाखविक रूप है--स्वात्म-प्रतिष्ठान। प्रत्येक पदार्थ का शुद्ध रूप, यही 
स्वप्रतिष्ठान है | वास्तविक रुप भी निरपेक्ष सत्य नहीं है | सत्र में या व्यक्ति 
में चैतन्य की पूर्णता है। वह एक व्यक्ति--चेवन अपने समान अन्‍य चेत्तन 
व्यक्तियों से स्वेधा मिन्‍न नहीं होता, इसलिए, उनमे सजातीयता या सापेक्षता 
है। यही तथ्य आगे बढ़ता है। 
१_अेतन और अचेतन में मी स्वथा मेद ही नही, अमेद भी है। भेद है वह 
चैतल्य और अचैतन्य की अपेक्षा से है। द्रव्यत्व, वस्तुत्त, अखित्व, परस्परा- 
नुगमत्व आदि-आदि असंख्य अपेक्षाओ से उनमे अमेद है।-“ 
दूसरी दृष्टि से उनमें सवैथा अमेद ही नहीं मेंद मी है। अमभेद अ्रखित्व 
भ्रादि की अपेज्ञा से है, चैतन्य की अपेक्षा से मेद मी है। उनमें स्वरुप-मेद है, 
इसलिए, दोनो की श्र्यक्रिया मिन्‍न होती है। उनमे अमेद भी है, इसलिए 
दोनो में जेय-आाग्रक, ग्राह्मयाइक श्रादि-आदि सम्बत्ध हैं.) 
संग्रह और व्यवहार 
अमेद और भेद में तादात्म्य सम्बन्ध है--एकात्मकता हे। सम्पन्ध दो से 
दोता हे। फेबल मेंद या केबल अमेद मे कोई सम्बन्ध नहीं हो सकता | 
अमभेद का -- 
शुद्धलूप है--सत्तार्प सामान्य या निर्विकल्पक महासत्ता | 


अशुद्धस्प है--अवान्तर सामान्य ( सामान्यविशेष/मयात्मक सामान्य ) 
भेद का+- धि 
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(१) शुदरूप है--अन्त्यस्वल्प--व्वावृत्ति | 

(२) अशुद्धल॒प है--अवान्तर-विशेष ] 

_संग्रह समन्वय की दृष्टि है और व्यवहार विभाजन की। ये दोनों हृ्टियाँ 
समानान्तर रेखा पर चलने वाली हैं किन्तु इनका गति-क्रम विपरीत है। 
संग्रह-दृष्टि सिमटती चलती हैं, चलते-चलते एक हो जाती है| व्यवहार दृष्टि 
खुलती चलती है--चलते-चलते अनन्त हो जाती है। 
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यदि सब पदाथों में सर्वथा अभेद ही होता--बास्तविक एकता ही होती 
तो व्यवहार नय की ( भेद को वास्तविक मानने की ) बात धुटिपू् होती। 
इसी प्रकार सब पदाथों में सर्वथा भेद ही होता, वास्तविक अनेकता ही होती 
तो सम्रह-दृष्टि की ( अमेद को वास्तविक मानने की ) वात सत्य नहीं होती | 
चैतन्य गुण जैसे चेतन व्यक्तियो में सामझ्ञस्य स्थापित करता है, वैसे ही 
यदि यही गुण अचेतन व्यक्तियों का चेतन व्यक्तियों के साथ सामझ्स्य स्थापित 
करता तो चैतन्य धर्म की अपेक्षा चेतन और अचेतन को अत्यन्त बिरोधी 
मानने की स्थिति नहीं आती | ( ेहन ओर अचेतन में अन्य धर्मों द्वारा 
सामझस्य होने पर भी चेतन धर्म द्वारा सामझस्य नहीं होता। इसलिए भेद 
भी तात्त्िक है। सत्ता, द्व्यत्त आदि धर्मों के द्वारा चेतन और अचेतन 
मे यदि किसी प्रकार का सामझस्य नही होता, तो दोनो का अधिकरण एक 
जात नहीं होता । वे स्वरूप से एक नही हैं, अधिकरण से एक है, इसलिए, 
अभेद भी तात्तिक है) 
अमेद और भेद की तात्विकता के कारण भिन्न-भिन्न है। सत्ता या 
अस्तित्व अमेद का कारण है, यह कभी मेद नहीं डालता | हमारी अमेदपरक- 
दृष्टि इसके सहारे बनती है। 
विशेष धर्म या नास्तित्व ( जैसे चेतन का चैतन्य ) भेद का कारण है। 
इस पा मेद-परक दृष्टि चलती है | 
का जो समान परिणाम है, बही सामान्य है। समान परिणाम 
असमान परिणाम के बिना हो नहो सकता | 
असमानता के बिना एकता होगी, समानता नही..] वह अद्चममान परिणाम 
ही विशेष है ११ 
'नर्म दृष्टि अमेद और मेद शक्तियों की एकाश्रयता के द्वारा पदार्थ को 
अमेदक और भेदक -धम्मों का समन्वय मानकर अमेद और भेद की तात्त्विकता 
का समर्थन करती है | संमह और व्यव॒ह्यर--ये दोनो क्रशशः अमेद और मेद को 
पूर्य मानकर इनकी वास्तविकता का उम्थेठ-कस्ने-काली-दृष्टियाँ है५००” 
व्यवहार नय 
यह (-१ )“उपचार-बहुल और ( २ ) लौकिंक होता है। 
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(१) उपचार-वहुल--यहाँ गौण-बृत्ति से उपचार प्रधान होता है| 
जैंसे--पर्वत जल रहा है--यहाँ प्रचुर-दाह प्रयोजन है। भागे चल् रहा है-- 
यहाँ नैरन्तर्य प्रतीति प्रयोजन है। 


( २ ) लौकिक-भौरा काला है| 


ऋजुपुतर 
यह बत॑मानपरक दृष्टि है। यह अतीत और भविष्य की वास्तविक सत्ता 
स्वीकार नही करती | अतीत की क्रिया नष्ट हो चुकती है। भविष्य की क्रिया 
प्रारम्भ नही होती | ईसलिए भूतकालीन वस्तु और भविष्यकालीन वस्तु न 
तो अर्थक्रिया-समर्थ ( अपना काम करने मे समर्थ ) होती है और न प्रभाण का 
विषय बनती है | वस्तु वही है जो अर्थक्रिया-समर्थ हो, प्रमाण का विषय बने | 
ये दोनो बातें बातंमानिक वस्तु में ही मिलती है। इसलिए ही वालिक 
सल्य है| अतीत और भविष्य मे 'तुल्लाः ठुल्ला नही है। (तुला उसी समय 
बुला है, जब उससे तोला जाता है ॥.० ह 
इसके अनुसार क्रियाकाल और निष्छाकाल का आधार एक द्रव्य नही हो 
सकता | साध्य-अवस्था और साधन अवस्था का काल मिन्‍न होगा, तब मित्र 
काल का आधारभूत द्रव्य अपने आप मिन्‍न होगा। दो अवस्थाएं 
समन्वित नहीं होती | मिन्‍न अवस्थावाचक पदार्थों का समन्वय नही होता | 
इस प्रकार यह प्रौवपय, कार्य-कारण आदि अवस्थाओ की स्वततन्त्र सत्ता का 
समर्थन करने वाली दृष्टि है। 
€2ग्रप्दनय 
शब्दनय मिन्‍न-मिन्‍न लि, बचन आदि युक्त शब्द के मिन्‍्ननमिन्‍्न बर्थ 
स्वीकार करता है | यह शब्द, रूप और उपके अर्थ का नियामक है 
व्याकरण की लिछ्न, वचन आदि की अनियामकता को यह प्रमाण नहीं 
करता | इसका अमिप्राय यह है :-- 
(१9-पुलिझ्ञ का वाच्य अर्थ स्त्रीलिज्ध का वाच्य अर्थ नहीं वन सकता | 
पहाड़! का जो अथे है वह पहाड़ी! शब्द व्यक्त नही कर सकता | सी अकार 
स्त्रीलिज्न का वाच्य अर्थ पुल्लिंग का बाच्य नहीं बनता। नदी के लिए 
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निदां शब्द का प्रयोग नहीं किया जा सकता | फूलित यह है--जहाँ शब्द 
का लिड्ञ-भेद होता है, वहाँ अर्थ-मेद होता है | 
(३) एक बचन का जो वाच्य अर्थ है, वह वहुवचन का वाच्यार्थ नहीं 
-होता। बहुबचन का वाच्य-ञझर्थ एक वचन का वाच्यार्थ नहीं बनता | 
“अनुष्य है” और “भनुष्य हैं? ये दोनों एक ही श्रर्थ के वाचक नही बनते | 
एकत्व की अवस्था वहुत्व की अवस्था से मिन्‍न है| इस प्रकार काल, कारक 
रुप का सेद अर्थ-सेट का प्रयोजक बनता है | 
यह दृष्टि शब्दप्रयोग के पीछे छिपे हुए इतिहास को जानने में बडी 
सहायक है) संकेत-काल में शब्द, लिड्ड आदि की रचना प्रयोजन के अनुरूप 
बनती है। वह रूढ जैसी वाद में होती है। सामान्यतः हम स्तुति! और 
स्तोत्र का प्रयोग एकार्थक करते हैं. किन्त वस्तुतः ये एकार्थक नहीं है शक 
श्लोकात्मक भक्ति काव्य स्ववि' और वहु श्लोकात्मक-मक्ति काव्य स्तोत्र! 
कहलाता है ?*| पुत्र! और पुत्री! के पीछे जो लिड्-मेद की, तुम और 
“आपके' पीछे जो वचन-मेद की भाषना है, वह शब्द के लिड और वचन-मेद 
डारा च्यक्त होती है। (शि्बनय शब्द के लिड्र, वचन आदि के ढारा व्यक्त 
होने वाली अवस्था को ही तात्विक मानता है।_ एक ही व्यक्ति को स्थायी 
मानकर कभी तुम' और कमी “आप! शब्द से सम्बोधित किया जा सकता है 
किन्दु शब्दनय उन दोनो को एक ही व्यक्ति स्वीकार नहीं... करता | हुम! का 
वाच्य व्यक्ति लघुया प्रेमी है, जब कि “आप' का वाच्यु गुरु या 
सम्मान्य है. 








भमरभिर 

एक वस्तु का दूसरी बस्तु में संक्राण नहीं होता। प्रत्येक वस्त अपने 
स्वरुप में निष्ठ होती है। स्थूल दृष्टि से हम अनेक वस्तुओं के मिश्रण या 
सहस्थिति को एक वस्तु मान लेते हैं किन ऐसी स्थिति में भी प्रत्येक वस्तु 
अपने-अपने स्वरूप में होती है। 

जैन दशेन की भाषा में अनेक _वर्गणाएं और विज्ञन की भाषा में अनेक 
गैसें ( 0888 ) आकाश-मडल अर प्त हैं किन्तु एक साथ व्यास रहने पर 
दी दे अपने-अपने स्वरुप में हैं हढ़ू का अमिप्राय वह है कि जो 
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(4 जहाँ आरुह है, उसका वहीँ प्रयोग करता चाहिए आरूढ है, उसका वहाँ प्रयोग करना चाहिए | यह दृष्टि वैज्ञानिक 


विश्लेपण के लिए बहुत उपयोगी है। स्थूल दृष्टि में घट, दुट, कुम्म का अर्थ 
एक है | सममिरूढ इसे स्वीकार नहीं करता | इसके अनुसार 'घट! शब्द का 
ही श्र घट वस्तु है, कुट शब्द का अर्थ घट वस्तु नहीं; घट का कुट में संक्रमण 
अवस्तु है। 'धट' वह वस्नु €ै, जो माथे पर रखा जाए | कहीं वा कही चौटा 
और कहीं संकड्रा--यूं यो कुटिल आकार वाला है, वह 'कुट! है २१ माथे पर 
रखी जाने योग्य अवस्था और कुटिल आकृति की अवस्था एक नहीं है। 
इसलिए दोनो को एक शब्द का अर्थ मानना भूल है।| अर्थ की अवस्था के 
अनुरुप शब्दप्रयोग और शब्दप्रयोग के अनुरूप भ्र्थ का बोध हो, तमी उही 
व्यवस्था हो सकती है। अर्थ की शब्द के प्रति और शब्द की त्र्थ के प्रति 
नियामक॒ता न होने पर वस्त सांकर्य हो जाएगा। फिर कपड़े का अर्थ घडा 
ओर घडे का अर्थ कपड़ा न समभने के लिए नियम क्या होगा। कपडे का 
अर्थ जैसे तन्तु-समुदाय है, वैसे ही मृए्मय पात्र भी हो जाए और सब कुछ हो 
जाए तो शब्दानुमारी प्रवृत्ति-निवृत्ति का लोप हो जाता है, इसलिए शब्द को 
अपने वाच्य के प्रति सच्चा होना चाहिए.] घट अपने अर्थ के प्रति सा रह 
सकता है, पट या कुट के अर्थ के प्रति नही | यह नियामकता या सचाई हो 
इसकी मौलिकता है। 





एक्म्भूत 


क्ल्च्च्च्लन्जलि 


ु..उममिरुद् में फिर भी स्थितिपालकता है| बह अतीत और भविष्य की 
क्रिया को भी शब्द-प्रयोग का निमित्त मानता है। यह नय अतीत और भविष्य 
की क्रिया से शब्द और अर्थ के प्रति नियम को स्वीकार नहीं करता | सिर 
पर रखा जाएगा, रखा गया इसलिए वह घट है, यह नियमक्रिया शृत्य है। 
घट वह है, जो माथे पर रखा हुआ है। इसके _अनुसार शब्द अर्थ की 
बर्तमान-चेष्टा का प्रविश्रिस्थ होना चाहिए। यह शब्द को अर्थ का और अर्थ. 
को शब्द का नियामक मानता है। घट शब्द का वाच्य अर्थ वही है, जो 
“पानी लाने के लिए मस्तक 'पर रक्खा हुआ है--वेतंमान प्रदृत्तियुक है। पट 
शब्द भरी वही है, जो-घढ-कियायुक्त अर्थ का-प्रतिषावन करे। 
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विचार की आधारभित्ति 
विचार निराभ्य नहीं होता। उसके अवलम्बन तीन है---+ १) शान 
(२) अर्थ (३) शब्द | 
(१)जो विचार संकल्प-प्रधान होता है, उसे श्ञानाश्नयी कहते हैं) 
( कैगम नय शानाअ्यी विचार है।* 
(२) अर्धाश्रयी विचार वह होता है; जो श्र्थ को प्रधान मानकर चले 
( संप्र, व्यवहार और ऋजुसूत--बह अर्थाश्रयी विचार है| यह अथ के अमेद 
और भेद की मीमांता करता है | । 
(३ ) शब्दाक्रयी विचार बह है, जो शब्द की मीमाता करे। एाब्द, 
सममिरूद और एवम्भूत--ये तीनो शब्दाभ्रयी विचार है) 
3 फ्रेत धार पर नयो की परिभाषा यूँ होती है :-- 
८ १) नैगम--संकल्प या कह्यना की अपेज्षा से होने वाला विचार | 
(२ ) संग्रह--समूह की अपेक्षा से होने वाला बिचार | 
([ ३ ) व्यवहदर--ज्यक्ति की ” 9 9 9 
(४ ) ऋजुदूत--बर्तमान अवस्था की अपेक्षा से होने वाला विचार | 
(४, ) शब्द--यथाकाल, यथाकारक शब्दप्रयोग की अपेज्षा से होने वाला 
विचार | 
(६ ) सममिरूद--शब्द की उत्पत्ति के अनुरूप शब्दप्रयोग की अपेक्षा 
से होने वाला विचार | 
(५2५० खम्भूत--व्यक्ति के कार्यानुूूप शब्ठप्रयोग की अपेज्ञा से होने 
बाला विचार | 
नयविमाग** «सात दृष्टिविन्दुअर्था भित ज्ञान के चार रूप वनते है। 
( १) सामान्य-विशेष उमयात्मक के अर्थ नैगमदृष्टि | 
(२) सामान्य या अमिन्‍न अर्थ-**संग्रह-दष्टि 
(३ ) विशेष या मिन्‍न अ्थे**वव्यवहार-दृष्टि 
(४ ) बतेमानवर्ती विशेष अर्थ---ऋजुयृत् दृष्टि 
#ली इष्टि के अछुसारे अमेदश॒न्य सेद और मेदश्ल्य अम्रेद रुप चण 
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नहीं होता | जहाँ अमेद रुप प्रधान बनता है, वहाँ मेदर्प गौ वन जाता है 
और जहाँ मेदल्प मुख्य वनता है, वहों अमेदत्प गौणष। ऋमेद और मेद, जो 
पृथक अतीत होठे हैं, उतका कारण दृष्टि का गौण॒-ुझ्व-माव है, किन्तु उनके 
स्वस्प की पृथकता नहीं | 
दूसरी दृष्टि में केवल अथ के अनन्त धर्मों के अमेद की विवज्ञा मुख्य 
होती है। यह भेद से अमेद की ओर गति है) इसके अनुसार पदार्थ में सह- 
भावी और क्रममावरी अनन्त-घर्स होते हुए भी वह एक माना जाता है। 
|! सजातीय पदार्थ संझ्या में अनेक, असंख्य या अनन्त होने पर भी एक माने 
> जाते हैं। विजातीय पढाथे पृथक्‌ होते हुए भी ण्दार्थ की सता में एक वन 
जाते हैं। यह मध्यम या अपर संग्रह वनता है| पर या उत्कृष्ट संग्रह में विश्व 
एक बन जाता है। अस्ति-सामान्य से परे कोई पदार्थ नही। अस्तित्व फी 
सीमा से उव एक वन जाते हैं, फलतः विश्व एक सद-अविशेष वा सत्‌सामान्व 
बन जाता है | 
> यहू.ऋमष्ठ ढो धनों की समानता से प्रारम्म होतो है और समूचे जगत्‌ की 
समानता सें इसकी परि समाप्ति होती है अमेद चरम कोटि तक नहीं पहुँचता, 
तब तक अपर-संग्रह चलता है| 
तीसरी दृष्टि ठीक इससे विपरीत चलती है। वह अमेद से भेद की ओर 
-जाती है| इन दोनों का ज्षेत्र तल्य है। केवल दृष्ठि-मेंदर रहता है। दूसरी 
दृष्टि सव में अमेद ही अमेद देखती है और इसे सब में मेद ही भेद दीख 
पड़ता है। दूसरी अमेदाश-प्रधान या निश्चय-दृष्टि है, यह है भेश्रश या 
उपयोगिता प्रधान दृष्टि हच्यत्व से कुछ नहीं वनता,._ उपण्येय-..हल्थ...ढा 
होता है । गोत्व दूध नही देता, दूध गाय देती है | 
चौथी दृष्टि चरम मेंद की दृष्ठि है। जैसे पर-संत्रह मे अमेद चरम कोटि 
तक पहुँच जाता है--विश्व एक बन जादा है, वेसे ही इसमे मेद चरम वन 
जाता है। अपर-सग्रह और व्यवहार के ये दोनों निरे हैं। वहाँ से उनका 
उद्गम होता है। 
भहाँ एक प्रश्न के लिए अवकाश है। अपर-संग्रह को ऋलग मय ना 
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माना, तब चऋजुसूच अलग क्यो १ संग्रह के अपर और पर--ये दो भेद हुए, बैसे 
ही व्यवहार के भी दा मेंद हा जाते--अपर-व्यवहार और पर-व्यवहार | 
इस प्रश्न का समाधान ढूंढने के लिए चलते हैं, तव हमें दूसरी दृष्टि का 
आलोक अपने आप मिल जाता है। अर्थ का अन्तिम भेद परमाणु 
था प्रदेश है। उस तक व्यवह्रनय चलता है| चरम भेंद का अर्थ होता है-- 
बर्तमानकालीन अर्थ-पर्याय--क्षणमात्रस्थायी पर्याय | पर्याथ पर्यायार्थिक नय 
का विपय वनता है। व्यवहार ठहरा द्वव्यार्थिक | द्रव्याथिक-दृष्टि के सामने 
पर्याय गौण होती है, इनलिए, पर्याय उत्तका घिपय नहीं वनती | यही कारण 
है कि व्यवहार से ऋजुसून्त को स्वतन्त्र मानना पड़ा | नय के विपय-विभाग 
पर दृष्टि डालिए, यह अपने आप स्पष्ठ हो जाएगा हृव्यार्थिक -नम-तीच-. 
हैं?*_..( १) नैगम ( २) संग्रह ( ३ ) व्यवहारंत 
*_ अजुपुर्त, शब्द, सममिरढ़ और एवम्भूत--ये चार पर्यायार्थिक न॒य है| 
ऋजुपूत्र द्रव्य-पर्यायार्थिक विभाग में जहाँ पयायार्थिक में जाता है, वहाँ 
अर्थ शब्ड विभाग, में अ्र्थ नय में रहता है। व्यवहार दोनो जगह एक 
जय उम्र अल 
कोडिक है। 
दो फम्प॒राएं 
द्ब्यार्थिक और पर्यावार्थिक के विभाग म_दो पम्पराए बनती है, एक 
सेंद्वान्तिको की ओर दूमरी तार्किकों की | ( बै्धाल्तिक परम्परा के अग्रणी 
“जिनमह्रगणी” क्षमाश्रमण हैं। उनके अनुसार पहले चार नय द्रव्यार्थिक है 
श्र शैष तीन पर्यायाधिक | दूमरी परम्परा के प्रमुख है “सिद्धसेन” | उनके 
अनुसार पहले तोन नय द्वव्यार्थिक्‌ हैं ओर शेष चार पर्यायार्थिक*/ | 
तक ऋजुसृत्र को द्रब्यार्थिक मानते है ) उसका आधार अनुयोग 
द्वार का निम्न सूत्र है | 
“उज्जुसुअस्स एगो अशुबउत्तो आयमतों एग दब्वावस्तय पुहुंत्त 
पेच्छुर्‌ 84%... 
इसका भाव यह है--ऋजुसूत की दृष्टि से उपयोग-शूत्य व्यक्ति 
द्रव्यावश्यक है। सैद्धान्तिक परम्परा का मत यह है कि यदि ऋजुसूत्र को 
हृव्यग्राही न माना जाए तो उक्त चूत्र मे विरोध आयेगत | 
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तार्किक मत के अनुसार अनुयोग द्वार में वतमान आवश्यक पर्याय में 
द्रव्य पद का उपचार किया गया है २०) इसलिए वहाँ कोई विरोध नहीं 
आता | रैद्धान्तिक गौण द्रव्य को द्रव्य मानकर इसे द्रव्यार्थिक मानते हैं और 
तार्किक वतंमान पर्याय का द्वव्य रूप में उपचार और वास्तविक-हिि में वर्तमान 
पर्याय मान उसे पर्यायार्थिक मानते हैं| मुख्य द्रव्य कोई नहीं मानता। एक 
दृष्टि का विषय है--सगोण द्रव्य और एक का विपय है पर्याय | दोनों में 
अपेक्षामेद है, तात्त्विक विरोध नही । 

द्रव्याथिक नय द्रव्य को ही मानता है, पर्याय को नही मानता, तब ऐसा 
लगता है--यह दुर्नय होना चाहिए] नय में दूसरे का प्रतिक्ेप नहीं होना 
चाहिए] वह मध्यस्थ होता है | वात सही है, किन्तु ऐसा है नहीं | द्रव्यार्थिक 
नय पर्याय को अस्वीकार नहीं करता, पर्याय की प्रधानता को अस्वीकार 
करता है। द्वब्य के प्रधान्यकाल भे पर्याय की प्राधानता होती नही, इसलिए 
यह उचित है २९ यही बात पर्यायार्थिक के लिए, है| वह पयांयप्रधान है, 
इसलिए, वह द्रव्य का प्राधान्य अस्वीकार करता है| यह अरवीकार मुख्य 
दृष्टि का है, इसलिए, यहाँ अ्रसत्‌-एकान्त नही होता ) 
पर्यायायिकनय 

“ ऋजुसूत का विषय है---बतंमान कालीन अर्थपर्यां | शब्दनय काल आदि 

के भेद से अर्थभेद मानता है| इस दृष्टि के अनुसार अतीत और वर्तमान की 
पर्याय एक नही होती | 

तमग्रिल्द निरक्तिमेद से अर्थ-मेद मानता है| इसकी दृष्टि मे छठ और 
ऊुस्म दो हैं। 

एवम्मूत वर्तमान क्रिया मे परिणत अर्थ को ही तद्शब्द वाच्य मानता है| 


ऋु सूत्र ब॒तेमान पर्याय को मानता है। तीनो शब्दनय शब्दप्रयोग के अनुत्तार 
अरथमेद ( मिनन्‍न-अर्थ-पर्याय ) स्वीकार करते है, इसलिए ये चारों पर्यायार्थिक 


नय हैं। इनमें द्ृव्याश गौण रहता है और पर्यायांश मुख्य 4 
अर्थनय और शब्दनय 

नैगम, संग्रह, व्यवहार और ऋजुसूज़-+ये चार अर्थनय हैं। शब्द; 
सममिरूढ़ और एवम्भूत--ये तीन शब्द नय हैं| य॑ तो सातो नय शानात्मक 
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और शब्दात्मक_ दोनो है किन्तु यहाँ उनकी...शब्दात्मकतम-से-प्रयोजन नही | 
अदे्षार नयो में शब्द का काल, लिड,-निरुक्ति आदि बदछते पर अर्थ-नही. 
_ बदलता, इसलिए वे श्र्नय हैं। शब्दनयों में शब्द का.कालादि-वदलने-पर 

तर बृदल जाता है, इसलिए थे-शब्धतय-कहलाते हैं। 

नयविभाग का आधार 


श्र या अमेद_ संग्रह दृष्टि का आधार है और भेद व्यवहार दृष्टि का। 
सग्रह मेद को नहीं मानता और व्यवहार अमेद को [. ैगम का आधार है-- 
(_अमेद और मेद एक पदाय में रहते हैं, ये सर्वथा दो नही हैं किन्तु गौय मुख्य 
- भाव.दो हैं। यह अभेद और भेद दोनों को स्वीकार करता है, एक साथ एक 
रूप में नही **| यदि एक साथ धर्म-धर्मी दोनो को या अनेक धर्मों को मुख्य 
मानता तो यह प्रमाण बन जाता किन्तु ऐसा नहीं होता | इस दृष्टि में मुख्यता 
एक की ही रहती है, दूसरा सामने रहता है किन्तु प्रधान बनकर नहीं। 
कमी धर्मी मुख्य वन जाता है, कमी धर्म और दो धर्मों की भी यही गति है ) 
इसके राज्य में किसी एक के ही मस्तक पर मुकुट नहीं रहता | वह अपेक्षा या 
प्रयोजन के अनुसार बदलता रहता है। 
ऋजुसून का आधार है--चरममेद्‌। यह पहले और पीछे को वास्तविक“ 
नही मानता | इसका सून्नण वड़ा सरक्ष है। यह सिर्फ़ वर्तमान पर्याय को,ही 
वास्तविक मानता है। द् 
शब्द के भेद-रूप के अनुसार अर्थ का मेद होत्ता.है--यह शब्दनय का 
आधार है। 
प्रत्येक शब्द का अर्थ भिन्‍न है, एक अर्थ के दो वाचक नहीं हो सकते-- 
पह सममिरूद की मूल सित्ति है,! 
शब्दनय प्रत्येक शब्द का अ्रथे मिन्‍न नहीं मानता | उत्तके मठम एक शब्द 
के जो अनेक रूप बनते हैं,_.वे तमी बनते हैं जब कि अथ-मे-मेंड होती ईै। 


यह दृष्ठि उससे सृक्षम है| इसके अनुमार--शब्दमेद के अनुतार अथमेद होता 
ही है। 


एवम्मूत का अभिप्राय विशुद्धतम है। इसके अनुसार अर्थ के लिए शब्द 


(27 अदीय उसकी. प्रस्तुत. किया के अनुसार होना चाहिए | सममिलदू अर्थ कं। 


नबी 
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क्रिया में अप्रवृत्त शब्द को उसका वाचक मानता है-बाच्य और वाचक के 
प्रयोग को त्रैकालिक मानता है किन्तु यह केवल वाच्य-वाचक के प्रयोग को 
वर्तमान काल में ही स्वीकार करता है| क्रिया हो चुकने पर और क्रिया की 
संभाव्यता पर अप्तुक अर्थ का अमुक वाचक है--ऐसा हो नहीं सकता | फलित 
रूप में सात नयो के विषय इस प्रकार बनते है ।-- 
(५९: नेंगम-*-***अर्थ का अमेद और भेद और दोनो | 
( २ ) संग्रह 3५० ४७४ अमेद । 

( क ) परसंग्रह ***““चरम-अमेद | 

(ख ) अपरसंग्रह -“अवान्तर-अमेद | 
(३ ) व्यवहार“ *-“मेद-अवान्तर-मेन्‍त 


(४ ) ऋजुसूत-** **“चरस्मेद ] 
( भू ) शुब्द्‌*- "*«***मैंद | 
(६ ) सममिरूदू “भेद | 
(७ ) एबम्भूत -** “भेद 


इनमें एक अमेदद्॒ष्टि है, भेद्‌ दृष्टियां पांच-हं और एक दृष्टि संयुक्त है। 
संयुक्त दृष्टि इस बात की सूचक है कि अमेद में ही भेद और भेद में ही अमेद 
है। ये दोनो सर्वधा दो या सवंथा एक या अमेद तात्त्तिक और भेद फाल्पनिक 
अथवा मेद तात्त्तिक और अमेद काल्पनिक, य्‌ नही होता | जेन दर्शन को 
(टाई मान्य है किन्‍्द भेद के अमाव में नहीं। चेतन और अरचतन ( आत्मा 
और पुदूगल ) दोनो पदार्थ सत्‌ है, इसलिए एक ह--अमिन्‍न हैं| दोनो मे 
स्वमाव-मेद है, इसलिए वे अनेक हैं--मिन्‍न हैं। यथार्थ यह है कि अभेद 
और भेद दोनो तात्तिक हैं| कारण यह हे--मेद शत्य अमेद में अर्थक्रिया 
नही होती---झर्थ की _क्रिया विशेष दशा में होती है और अमेद शुत्य भेद में 
भी अथंक्रिया नहीं होती कारण और कार्य का सम्बन्ध नहीं जुड़ता |, पूर्व छषण 
उत्तर-ज्षण का कारण तभी वन सकता है जब कि दोनो में एक अन्दगी माना 
जाए. ( एक भुव या अमेदांश माना जाए )। इसलिए जैन दर्शन अमैदाधित- 


>भेर ओर मेराशित-अमेद को स्वीकार करता दे। 
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नथ के विषय का अल्प-बहुत्व 
ये सातो दृष्टियाँ परस्पर सापेक्ष हैं। एक ही वस्तु के विभिन्‍न रूपों को 
विविध रुप से ग्रहण करने वाली है| इनका चिन्तन क्रमशः स्थूल से सूहम की 
ओर आगे बढता है, इसलिए इनका विषय क्रमशः भूयस्‌ से अह्प होता 
चलता है। 
([वैगम संकल्पग्राही है। संकल्प सत्‌ और असत्‌ दोनो का होता है, इसलिए 
भाव और अमाव--ये दोनो इसके गोचर बनते हैं। 
( )सप्रह का विषय इससे थोड़ा है, फेवल सत्ता मात्र है। 
हक का विषय, सत्ता का एक अंश--मेद है। 
8 आजुसत् का विषय भेद का चरम अंश--चर्तमान क्षण है, जब कि व्यवहार 
का त्रिकालवर्ती वस्तु है। 
(शब्द का विषय काल्न आदि के मेद से मिन्‍न वस्तु है, जब कि ऋजुसूच 
काल आदि का भेद होने पर भी वस्तु को अमिन्‍न मानता है। 
<(सममिरूढ़ का विषय व्युत्पत्ति के अनुसार प्रत्येक पर्यायवाची शब्द का 
मिन्‍न अर्थ है, जव कि शब्दनय व्युततत्ति भेद होने पर भी पर्यायवाची शब्दों 
का एक अर्थ मानता है। 
एवम्भूत का विषय क्रिया-मेद के अनुसार मिन्‍न अर्थ है, जब कि सममिरूढ़ 
क्रिया-मेद होने पर मी अर्थ को अमिन्‍न स्वीकार करता है। ._, 
इस.प्रकार क्रमशः इनका विषय परिमित होता गया है | « पूवंबर्तों नय 
उत्तरवर्तों नय के शहीत अंश को लेता है, इसलिए, पहला नय कारण और 
दूसरा नय कार्य वन जातूहै ) 
नय की शब्द योजना 
प्रमाणवाक्य और नयवाकक्‍्द के साथ स्यातू शब्द का प्रयोग करने में सभी 
आचाये एक मत नहीं हैं। शाचारय अकलंक ने दोनो जगह '“स्यात्‌” शब्द 
जोड़ा है*" ---स्थात जीव ध्स्यात्‌ स्वात्‌ अस्त्येव जीब [” पहला प्रमाण 
वाक्य है, दूसरा नयवाक्थ | पहले में अनन्त-धर्मात्मक जीव का बोध होता है, 
दूसरे में प्रधानतया जीव के अस्तित्वघर्म का। पहले में 'एबकारः धर्मी के 
दाजवर्क के साथ जुड़ता है, इसे में बेसे-मे-मसचक के साथ)» 
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आचाय मलयगिरि नयवाक्थ को मिथ्या मानते हैं ** | इनकी दृष्टि में 
नयान्तर--निरपेक्ष नय अखएड वस्तु का ग्राहक नहीं होने के कारण मिथ्या है| 
नयान्तर-सापेक्ष नय स्यात्‌? शब्द से छुड्टा हुआ होगा, इसलिए वह वास्तव में 
नय-वाक्य नही, प्रमाण-चाक्य है। इसलिए उनके विचारानुतार 'स्थात' शब्द 
का प्रयोग प्रमाण-वाक्य के साथ ही करना चाहिए,+ 
सिद्धसेन दिवाकर की परम्परा में भी नय-वाक््य का रूप “स्यादस्व्येब” 
यही मान्य रहा है *९| 
आचार्य हेमचन्द्र और वादिदेव सूरि ने नय को केवल “सत्‌” शब्द गम्य 
माना है। उन्होने 'स्थात का प्रयोग केवल प्रमाण-वाक्य के साथ किया है| 
“श्रन्ययोगव्यवच्छेदद्वा तिशिका” के . भ्रनुतार 
सत्‌ एब-दुनेय ४ 
खननव (5: 
स्पात्‌ सत्‌--अमाणवाक्य हैं *९ | 
“प्रमाणनयतत्वालोक” में नय, हु्नय का रूप द्वार्मिशिका' जैसा ही है। 
प्रमाण वाक्य के साथ 'एच! शब्द जोड़ा है, इतमा सा अन्तर है] पंचासिकाय 
की टीका में एव! शब्द को दोनों वाक्य-पद्धतियो से जोड़ा है, जब कि प्रवचन- 
सार की टीका में सिर्फ नय-ससभज्ी के लिए 'एबकार' का निर्देश किया है: | 
धात्तव में 'स्यात! शब्द अनेकान्त-बोतन के लिए, है और 'एव! शब्द अन्य धर्मों 
का व्यवच्छेद करने के लिए । केवल “एवकार' के प्रयोग में ऐकान्तिक ऐकान्तिकता 
का. दोष आता है। उसे दूर करने के लिए, स्पात्‌! शब्द का प्रयोग आवश्यक 
बनता है (नयवाक्य में विवक्षित धर्म के अतिरिक्त धर्मों में उपेज्ञा की भुख्यता 
होती है, इसलिए कई आचार्य उसके साथ 'स्थात' और एवं! का प्रयोग 
आवश्यक नहीं मानते। कई आचार्य बिवज्चिंत धर्म की निश्चायकता के लिए 
(व! और शेष धर्मों का निराकरण न हो, इसलिए 'स्थात! इन दोनों के 
प्रयोग को आवश्यक मानते ईं) - 
नय की त्रिमगी या सप्तभंगी 
- (१) सोना एक़ हैं “_(्न्थार्थिकनय की दृष्टि से) 
(२) सोना अंनेक है. **(पयरयिर्थिंकनय की इष्टि से) 
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(३) सोना क्रमशः एक है, अनेक है***-*“(दो धर्मों का क्रमशः प्रतिपादन) 
(४) सोना युगपत्‌ “एक अनेक हैं”--यह अवक्तव्य है. ( दो धर्मों का 
एक साथ प्रतिपादन असम्भव ) 


(४) सोना एक है--अवक्तव्य है | 
(६) सोना अनेक है--अवक्तव्य है। 
(७) सोना एक, अनेक--अवक्तव्य है| 


एक साथ दो धर्म नहीं कहे 
| जाते, फिर भी उनके साथ 
एकता अन्तेकता का प्रतिपादन 
हो सकता है| ः 
प्रकारान्तर से ४५।--- 
(१) कुम्भ है * एक देश में ख-पर्याय से। 
(२) कुम्म नही है'* एक देश में पर-पर्याय से | 
(३) कुम्म अवक्तव्य है-*“एक देश में ख़न्पर्याय से, एक देश मे पर-पर्याय 
से, युगपत्‌ दोनो कह्े नही जा सकते | 
(४) कुम्म अवक्तव्य है | 
(४) कुम्म है, कुम्म अवक्तव्य है। 
(३) कुम्म नहीं है, कुम्म अवक्तव्य है । 
(७) कुम्म है, कुम्म नहीं है, कुम्म अवक्तव्य है। 


(सभाण-खतमदद में न वबवान हनन सकबत प३ जकाश 
होता है और नय-सपस्तभ नय-सप्तमड्धी में केवल धर्म का प्रतिपादन होता है | थरह दोनो में 
अन्तर है। सिद्धसेनगणी आदि के विचार में अस्ति, नासख्ति और अवक्तव्य--ये ९. 
तीन ही भद्ढ विकलादेश हैं, शेष (चार) महज अनेक धर्मवाली वस्तु के प्रतिपा- 
दक होते हैं, इसलिए वे विकलादेश नही होते | इसके अनुसार नय की भिमड्डी 
ही बनती है |) आचाये अकलंक, ज्षुमाश्रमण जिनमद्र आदि ते- नय के सातो 
भज्ष-माने-हैं :--- 
ऐकान्तिक आग्रह या मिथ्यावाद 

अपने अभिप्रेत धर्म के अतिरिक्त अन्य धर्मों का निराकरण करने वाला 
५कित्कर दुनंय होता है। कारण, एक धमं बाली कोई बस्तु है ही नहीं। 
प्रत्येक भेस्त अनन्त धर्मात्मक्र है। इसलिए, एक धर्मात्मक वस्तु का आग्रह 


संभ्ययू नहीं है। नय इसलिए सम्पयू-शान है कि वे एक धर्म का आप्रद 
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रखते हुए भी अन्य-पर्म-सापेक्ष रहते हैं। इसीलिए कहा गया है--सापेक्ष 
नय और निरपेज्ष ढुनंय | (द्् की जितने रूपों में उपलब्धि है, उतने ही 
नय हैं। किन्तु वस्तु एक रूप नहीं है, सब स्पो की जो एकात्मकता है, वह 
वस्तु है। 
जेंन दर्शन वस्तु की अनेकरूपता के प्रतिपादन में अनेक दर्शनों के साथ 
समन्वव करता है, किन्तु उनकी एकरुपता फिर उसे दूर या विलग कर 
देती है। 
“जैन दर्शन अनेकान्त-दृष्टि की अपेक्षा खतन्त्र है | अन्य दर्शन की एकान्त- 
दृष्टियों की अपेक्षा उनका संग्रह है।”_ 
“उन्मति” और अनेकान्त-व्यवस्था' के अनुमार न॒वामास के उदाहरण 
बूँन्‍- 
(१) नैयम--नवासास-“--नैयायिक, वैशेषिक |. 
(२) संग्रह--नयाभास **« **-वेदान्त, सांख्य । | श्ई 
(३) व्यवहार--नयाभास “**--*सांड्य, चार्वाक | 
(४) ऋजुयूज--नवाभास ---**“सौत्रान्तिक | | 
(५) शब्द--नयामास - -“शब्द-अक्षवाद, वैमापिक | 
(६) घममिरढ़--नवामास ९ योयाचार | 
(७) ख़म्भूत--नयामास “-***-माध्यमिक | ।$ 
(१) जानने वाला व्यक्ति सामान्य, विशेष--इन दोनों में से किसी को, 
जिस समय जिसकी अपेक्षा होती है, उसी को मुख्य मानकर प्रवृत्ति करता है| 
इसलिए. सामान्य और विशेष की मिन्‍नता का समर्थन करने में जैन-हृप्टि 
न्‍्याव, वेशेषिक से मिलती है, किन्तु स्वधा भेद के समर्थन में उनसे अलग हो 


जाती है। सामाह्यू और विशेष में अछन्त सेद की दृष्टि ह्नव विशेष में अल्यन्त दृष्टि दुनंव है, ताद्मत्म्य 
_की अपेत्ञा सेद की-बध्टि नय | 


विशेष का व्यापार गौंण, सामान्य मुख्य-*अमेद | 

सामान्य का व्यापार गौण, विशेष मुख्य-*-मेद | 

(२) सत्‌ और असत्‌ मे वादात्म्य सम्बन्ध है | सत्‌-असत्‌ अंश धर्मी रुप 
से अमिन्‍न हैं--सत्‌-असत्‌ रूप वाली पत्ठु एक है। पर्स रूप में वे सिंन्न हैं! 


जैन दर्शन मैं प्रमाण भीमासा [१७६ 


५ विशेष को गौण मान सामान्य को मुख्य मानने वाली दृष्टि नय है, फेवल 

सामान्य को खीकार करने वाली दृष्टि दुनंय | भाषैकान्त का आग्रह रखने 

दर्शन साख्य और अद्वेत हैं । संग्रह दृष्टि में मावेकान्त और अभावैकान्त 
(शूल्यवाद) दोनो का सापेक्ष खीकरण है।' 

(३) व्यवहार-नय--लोक-व्यवहार सत्य है, यह दृष्टि जैन दर्शन को 
मान्य है| उसी का नाम है व्यवहार-नय | किन्तु स्थिर-नित्य वस्तु-खरूप का 
लोपकर, केवल व्यवह्ार-साधक, स्थुल और कियत्कालभाबी वस्तुओं को ही 
तात्त्विक मानना मिथ्या आग्रह है। जैन दृष्टि यहाँ चार्वाक से प्रथक्‌ हो 
जाती है। बतेमान पर्याय, आकार या अवस्था को ही वास्तविक मात्रकर 
उनकी अ्रतीत या भावी पर्यायो को और उनकी एकात्मकृता को अस्वीकार कर 
चावांक निहंतुक-प॒स्तुबादी बन जाता है। निद्वतुक वस्तु या तो सदा रहती है... 
या रहती ही नही | पदार्थों की जो कादाचित्क स्थिति होती है, वह कारणु- 
सापेक्ष ही होती दै*< | 

(४) पर्याय की दृष्टि से ऋणुयूत्न का अमिप्राय सत्य है किन्तु बौद्ध दर्शन 
फेवल पर्याय को ही परमार्थ सत्य मानकर पर्याव के आधार अन्वयी द्रव्य को 
अस्व्रीक्ार-कस्ता है, यह अमिप्राय सर्वथा ऐकान्तिक है, इसलिए, सत्य नहीं है। 

(४-६ ७) शब्द की प्रतीति होने पर अर्थ की प्रतीति होती है, यह सत्य है, 
किन्त॒.अब्द की प्रतीति के बिना अर्थ की प्रतीति होती ही नहीं, यह एकान्त- 
वाद मिथ्या है। 

शब्दादतबादी ज्ञान को शब्दात्मक ही मानते.हैं। उनके मतानुतार-- 
“हेसा कोई शान नहीं, जो शब्द सगे के बिना हो सके) जितना ज्ञान है, 
बह सब शब्द से अ्रनुविद्ध होकर ही भासित होठ 9 

जैन-दृष्टि के अनुसार--शान शब्द-संश्लिष्ट ही होता है/-यह उचित 

नहीं ५" | कारण, शुब्द अर्थ से स्वेथा अभिन्‍न नहीं है। अवमग्रह-काल में 
” शब्द के बिना भी बस्तु का ज्ञान होता है। बस्तुमान्न सवाचक भी नहीं है। 

सूद्रम पर्यायों के.संकेत-ग्रहण का कोई उपाय नही होता, इसलिए वे अनसिलाप्य 

होती-हैं। 

“7 शब्द अर्थ का वाचक शब्द अये का वाचक है किन्तु यह शब्द इसी अर्थ का बाचक _ यह शब्द इसी अर्थ का बाचक है, दूसरे 
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का नहीं-यह नियम नहीं बनता (दिए काल और संकेत आदि की बिचिचत्रता 
से सब शब्द दूसरे-दूमरे पदार्थों के वाचके वन सकते हैं। अर्थ में भी अनन्त- 
घर्मं होते हैं, इसलिए वे भी दूसरे-दूसरे शब्दो के वाच्य बन सकते हैं । तात्पय॑ 
यह हुआ कि शब्द अपनी सहज शक्ति से सब पदार्थों के वाचक हो सकते हैं 
किन्तु देश, काल, ज्ञयोपशम आदि की अपेक्षावश उनसे प्रतिनियत प्रतीति 
होती है। इसलिए, शब्दो की प्रवृत्ति कही व्युत्पत्ति के निमित्त_ की 
अपेक्षा किये विना माज्न रूढ़ि से होती है, कही सामान्य..व्युपपत्ति-की-अपेक्षा- 
से और कहीं तत्कालवतीं च्युप्र॒त्ति की अपेक्षा से। इसलिए वैयाकरण शब्द में 

ियत अर्थ का आग्रह करते हैं, वह सत्य नहीं है। 

एकान्तवाद : प्रत्यक्षज्ञान का विपर्यय 

जैंसे परोक्ष-ज्ञान बिपरीत या मिथ्या होता है, बेसे प्रत्यक्ष ज्ञान मी विपरीत 

या मिथ्या हो सकता है। ऐसा होने का कारण एकान्त-वादी दृष्टिकोण है। 

कई बाल-तपस्बियो ( अज्ञान पूर्वक तप करने वालों ) को त॒प्रोव॒ल.से प्रत्यक्ष- 

शान का लाम होता है। वे एकान्तवादी दृष्टि से उसे विपर्यय या मिथ्या 


रूप से परिणत कर लेते हैं। उसके सात निदर्शन वतलाए गए हैं :--- 
(१ ) एक-दिशि-लोकामिगमवाद 


(२ ) पदञ्च दिशि-ल्लोकामिगमबाद 

( ३ ) जीव-क्रियावरण-वाद 

(४ ) मुयरग पुदूगल जीववाद 

(५४ ) अमुयग्ग पुदूगल-वियुक्त जीवबाद 

(६ ) जीव-छूपि-बाद 

(७ ) सर्व-जीववाद 

एक विशा को प्रत्यक्ष जान सके, बैसा प्रत्मच्ञ शान किसी को मिल्ते और 

वह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करे कि बल लोकइतना ही है और “लोक प़व 
दिशाओ में है, जो यह कहते हैं? वह मिथ्या है--यह एक-दिशि-लोका- 


मिगमवाद है। 
पांच दिशाओ को प्रत्यक्ष जानने वाला विश्व को उतना मान्य करता है 


और एक दिशा में ही लोक है, जो यह कहते है वह मिथ्या है--यह पश्च- 
दिशि लोकामिगम वाद है। 


जेन दर्शन में प्रमाण मौमांसा [१७७ 


जीव की क्रिया को साक्षात्‌ देखता है पर क्रिया के हेतु भूत कर्म परमाणुओं 

को उाक्षात्‌ नही देख पाता, इसलिए, वह ऐसा सिद्धान्त स्थापित करता है-- 

“जीव ह्रिया प्रेरित ही है, किया ही उसका आवरण है| जो लोग क्रिया को 
जमे ऋहते है, वह मिध्या है--वह जीव क्रिया वरणवाद है [”* 

देवों के वाह्म और आश्यन्तर पुदूगलो की सहायता से मांति-भाति के 

त्प देख जो इस प्रकार सोचता है कि जीव पुद्गल-ल्‍प ही है। जो लोग 


कहते हैँ कि जीव पुदुगल-स्प नहीं है, वह मिथ्वा है--वह मुब॒र्ग- 


9, 


५ 





पुदूगलों के द्वारा उन्हें निर्मित होते नहीं देख पाता। वह सोचता है कि जीब 
का शरीर बाह्य और आमभ्यन्तर पुद्ुगलों से रच्ति नहीं है जो लोग कहते हैं 
कि जीव का शरीर वाह्य और आम्यन्तर पुदुगलों से रचित है, वह मिथ्या है-- 
यह अमुयस्ग पुद्गल -विद्युक्तनीववाद है | 

देवों को विक्रियात्मक शक्ति के द्वारा नाना जीव-त्पो की छाष्टि करते 
देख जो सोचता है कि जीव मूत्त है और जो लोग जीव को अमूत्त कहते हैं, 
चह मिथ्या है--वह जीव-रूपि वाद हैं | 

सूहम वायु काय के पुदुगलों में एजन, व्येजन, चलन, क्षोभ, स्पन्दन, 
घट्टन, उद्दीरर आदि विविध भावों में परिणमन होते देख वह सोचता है कि 
सब जीव ही जीव हैं। जो भ्रमण जीव और अजीव--थे दो विभाग करते हैं, 
घह मिथ्या हैं--जिनमे एजन यावत्‌ विविध भावों की परिणति है, उनमें से 
केवल पृथ्वी, पानी, अभि और वायु को जीव मानना और शेप ( गठि-शील 
तत्वों ) को जीव न मानना मिथ्या है--यह सर्व जीव बाद है ४*| 


आठ 
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निक्षेप 

शब्द-प्रयोग की प्रक्रिया 
नाम-निश्षिप 

स्थापना-निक्षिप 

द्रव्य-निक्षप 

भाव-निष्षिप 

नय और निश्षिप 

निक्षेप का आधार 
निक्षैप-पद्धति की उपयोगिता 


शब्द प्रयोग की प्रक्रिया 


संसारी जीवो का समूचा व्यवहार पदार्थाभित है| पदार्थ अनेक हैं । उन 
सबका व्यवहार एक साथ नही होता | वे अपनी प्राय में प्रथक्‌-प्थक्‌ होते हैं | 
उनकी पहिचान भी पएथक्‌-प्रथक्‌ होनी चाहिए। यह एक बात है। दूसरी 
बात है-- मनुष्य का व्यवहार सहयोगी है। मनुष्य करता और कराता है, देता 
है और लेता है, सीखता है और सिखाता है। पदार्थ के बिना क्रिया नही 
होती, देन-लेन नही होता, सीखना-सिखाना भी नहीं होता | इस व्यवहार का 
साधन चाहिए. | उसके बिना “क्या करे, क्‍या दे, किसे जाने” इसका कोई 
समाधान नहीं मिलता | इन समस्याओं को सुलमाने के लिए सकेत-पद्धति 
का विकास हुआ। शब्द और अर्थ परस्पर सापेक्ष माने जाने लगे। 
स्वरूप की दृष्टि से पदार्थ और शब्द में कोई अपनापन नहीं। दोनो 
अपनी-अपनी स्थिति में स्वतन्त्र हैं। किन्तु उक्त समस्याओं के समाधान के 
लिए दोनो एकता की श॒इुला में छुड़े हुए हैं। इनका आपस में वाच्य- 
बाचक सम्बन्ध है | यह मिन्‍नामिन्न है। अश्नि शब्द के उच्चारण से दाह 
नहीं होता, इससे हम जान सकते हैं कि अप्मि पदार्थ' और "श्रम शब्द! एक 
नही हैं। ये दोनो सर्वथा एक नही हैं, ऐसा भी नहीं। अभश्नि शब्द से अश्नि 
पदार्थ का ही ज्ञान होता है। इससे हम जान सकते हैं कि इन दोनो में अमेद 
भी है। भेद स्वभाव-कृत है और अमेद सकेत-कृत | सकेत इन दोनों के भाग्य 
को एक सून्न में जोड़ देता है | इससे अर्थ में 'शब्द शेयता' नामक पर्याय और 
शब्द में 'अथ-ज्ञापकता' नामक पर्याय की अमिव्यक्ति होती है | 
सकेत-काल में जिस वस्तु के बोध के लिए जो शब्द गढा जाता है वह 
वहीं रहे, तब कोई समस्या नही आती | किन्तु ऐसा होता नहीं। वह आगे 
चलकर अपना क्षेत्र विशाल बना लेता है। उससे फिर उलमन पंदा होती है 
आर वह शब्द इष्ट अर्थ की जानकारी देने की क्षमता खो बैठता है। इस 
समस्या का समाधान पाने के लिए निक्षेप पद्धति है | 
“निक्षेप का अ्रर्थ है--“प्रस्तुत अंर्थ का बोघ देने वाली शब्द रचना यप 
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अर्थ का शब्द मे आरोप १ |” अप्रस्तुत अर्थ को दूर रख कर प्रस्तुत अर्थ का 
वोध कराना इसका फल है। यह संशय और विप्यंच को दूर किये देता है | 
विस्तार से जाए तो कहना होगा कि वस्तु-विन्यास के जितने क्रम हैं, उतने ही 
निक्षेप हैं: | संक्षेप भें कम से कम चार तो अवश्य होते हैं--(१) नाम 
(२) स्थापना (३) द्रव्य (४) भाव २ | 
नाम निष्षिप 

वस्तु का इच्छानुमार नाम रखा जाता है, वह नाम निक्षेप है| नाम 
सार्थक (जैसे इन्द्र!) या निरथंक (जेसे 'डित्थ' ), भूल अर्थ से सापेन्ष 
था निरपेक्ष दोनों प्रकार का हो सकता है| किन्तु जो नामकरण सिर्फ संकेत- 
मात्र से होता है, जिसमें जाति, द्रव्य, गुण, क्रिया आदि की अपेक्षा नहीं 
होती, वही “नाम नित्षेप है ६! एक अनक्षुर व्यक्ति का नाम अध्यापक 
रख दिया | एक गरीब आदमी का नाम इन्द्र! रख व्या | अ्रध्यापक और 
इन्द्र का जो अर्थ होना चाहिए, वह उनमें नहीं मिलता, इसलिए ये नाम 
निक्षिम्त कहलाते हैं। उन दोनों में इन दोनों का आरोप किया जाता है। 
अध्यापक का अर्थ है--पढ़ाने वाला। इन्द्र का अर्थ है--परम 
ऐश्वयंशाली। जो अध्यापक है, जो अध्यापन कराता है, उसे अध्यापक 
कहा जाए, यह नाम-निक्तेप नहीं। जो परम ऐश्वर्य-सम्पत्न है, उसे (इन्द्र 
कहा जाए---बह नाम-निक्षेप नहीं। किन्तु जो ऐसे नहीं, उनका ऐसा नामकरण 
करना नाम-निक्षेप है। नाम-अध्यापकों और 'नाम-इन्द्र! ऐसी शब्द रचना 
हमें बताती हैं कि ये व्यक्ति नाम से अध्यापक और इन्द्र! हैं। जो अध्यापन 
कराते हैं और जो परम ऐड्वर्य-सम्पन्न हैँ और उनका नाम मी अध्यापक और 
इन्द्र हैं तो हम उनको 'भाव-अध्यापक' और 'भाव इन्द्र! कहेगे। यदि नाम-निक्षेप 
नही होता तो हम 'अध्यापक' और इन्द्र! ऐसा नाम चुनते ही यह समझ लेने 
को वाध्य होते कि अमुक व्यक्ति पढ़ाता है और अमुक व्यक्ति ऐट्वर्य-सम्पन्न 
है। किन्तु संज्ञासूचक शब्द के पीछे नाम विशेषण लगते ही सही स्थिति सामने 
छा जाती है। 
स्थापना-निक्षिप 

वो ज्र्थ तदूरूप नहों है, उसे तद्रूप मान लेना स्थापना-निक्तेप है "| 
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स्थापना दो प्रकार की होती है--( १) सद्भाव ( तदाकार ) स्थापना 
(२ ) असदूभाव ( अतदाकार ) स्थापना | एक व्यक्ति अपने गुर के चित्र 
को गुर मानता है, यह सदूमाव-स्थापना है| एक व्यक्ति ने शंख में अपने 
गुरु का आरोप कर दिया, यह असद्भाव-स्थापना है | नाम और स्थापना दोनों 
वास्तविक अर्थ शत्त्य होते हैं | 
द्रव्य-निक्षेप 
अतीत-अवस्था, भविष्यत्‌-अवस्था ओर अनुयोग-दशा--ये तीनो बिवज्षित 
क्रिया में परिणत नहीं होते। इसलिए इन्हे ढृब्य-निक्षेप कहा जाता है। 
भाव-शज््यता वंमान-पर्याय की शुन्यता के उपरान्त भी जो वर्तमान पर्याव से 
पहचाना जाता है, यही इसमे द्रव्यता का आरोप है। 
भाव-निश्षेप 
वाचक द्वारा संकेतित क्रिया मे प्रवृत्त व्यक्ति को भाव-निक्षेप कहा 
जाता है* | इनमें ( द्रव्य और भाव नित्तिप में ) शब्द व्यवहार के निमित्त जान 
और क्रिया--ये दोनों बनते हैँ | इसलिए इनके दो-दो भेढ दोते हैं-- 
(१,२ ) जानने वाला द्रव्य और भाव | 
(३,४ ) करने वाला द्रव्य और भाव | 
जान की दो व्शाए होती हँ--( १) उपयोग-दत्तचित्तता | 
(२ ) अनुपयोग-दत्तचित्तता का अभाव | 
अध्यापक शब्द का अर्थ जानने वाला उसके शअ्र्थ म उपयुक्त ( उत्तचित्त ) 
नहीं होता। इसलिए वह आगम या जानने वाले की अपेक्षा उच्य-निक्षेप है| 
अध्यापक शब्द का अर्थ जानता था, उसका शरीर 'ज-शरीर! कहलाता है 
और उसे आगे जानेगा, उसका शरीर भव्य-शरीर' ये भूत और भावी पर्याय के 
कारण हैं, इसलिए द्रव्य हैं | 
चस्तु की उपकारक सामग्री मे वस्त॒वाची शब्द का व्यवहार किया जाता है, 
वह तदू-व्यत्तिरिक्ता कहलाता है। जैसे अध्यापक के शरीर को अध्यापक 
कहना अथवा अध्यापक की अध्याएन के समय होने वाली हच्त-सुफेत आदि 
क्रिया को अध्यापक कहना | _ ज-शरीरो में ख्रध्यापठ शब्द का धार जानने 
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वाले व्यक्ति का शरीर अपेक्षित है और तद-व्यतिरिक्त में अध्यापक का 
शरीर | 

(१) ज्ञाता *अनुपयुक्त-“आगम से द्रव्य-निक्षेप | 

(२) श्ञाता का मृतक शरीर -*“नो-आगम से मसृत-ज्ञ शरीर-द्रव्य निक्षेप | 

(३) भावी पर्याय का उपादान-*नो आगम से भावी-ब्न-शरीर--5वब्य--- 
निक्षेप | 

(४) पदार्थ से सम्बन्धित वस्तु में पदार्थ का व्यवहार नो-आगम से तद- 
व्यतिरिक्त--्रव्य-निक्षेप | ( जैसे वस्त्र के कर्ता व वस्त्र-निर्माण की सामग्री को 
चस्त्र कहना ) 

आगम-द्वव्य-निक्षेप में उपयोगरुप आगम-ज्ञान नहीं होता, लब्धिरूप 
( शक्तिरुप ) होता है। नो-आगम द्रव्यों में दोनो प्रकार का आगम-नान 
नहीं होता, सिर्फ आगम-शान का कारणभूत शरीर होता है। नो-आगम तद्‌ 
व्यतिरिक्त में आगम का सर्वथा अभाव होता है। यह क्रिया की श्रपेज्षा 
द्रव्य है। इसके तीन रूप बनते हैं :-- 

लौकिक, कुप्रावचनिक, लोकोत्तर | 

(१) लोक मान्यतानुसार 'दूब! मगल है | 

(२) कुप्रावचनिक मान्यतानुस्तार 'विनायक” मंगल है | 

(३) लोकोत्तर मान्यतानुसार 'शान, दर्शन, चारित्र रूप घर्म' मंगल है| 

१--शाता उपयुक्त ( अध्यापक शब्द के अर्थ में उपयुक्त आगम से माव- 
'निक्षेप )। 

२--जाता क्रिया-अवृत्त (अध्यापन क्रिया में प्रवृत्त ) नो-आगम से भाव- 
निक्तेप | 

यहाँ नो! शब्द मिश्रवाची है, क्रिया के एक देश में ज्ञान'है। इसके 
भी तीन रूप बनते हैं :-- 

(१) लौकिक 

(९) झंप्रावचनिक 

(३) लोकोचतर 

नो-आगम तद-व्यत्तिरिक्त द्रव्य के लौकिक आदि तीन सेद और 


जैन दर्शन मैं प्रमाण मीमांसा ! १5५ 


नो-आगम भाव के तीन रूप बनते हैं | इनमें यह अन्तर है कि द्वव्य में नो शब्द 
सर्वथा आगम का निषेध बताता है और भाव एक देश में » | द्रव्य-तद्व्यतिरिक्त 
का ज्षेत्र सिफ क्रिया है और इसका क्षेत्र ज्ञान और क्रिया दोनो हैं। अध्यापन 
कराने वाला हाथ हिलाता है, पुस्तक के पन्‍ने उलटता है, इस क्रियात्मक देश 


में ज्ञान नही है और वह जो पढ़ाता है, उसमें ज्ञान है, इसलिए भाव में 'नो 
शब्द' देशनिषेधवाची है। 
निक्षेप के सभी प्रकारों की सब द्रब्यों म सगति होती है, ऐसा नियम 


नही है। इसलिए जिनकी उचित संगति हो, उन्ही की करनी चाहिए। 
पदार्थ मात्र चतुष्पर्यायात्मक होता है। कोई भी वस्तु केवल नाममय, 
केवल आकारमय, केवल द्वव्यता-श्लिष्ठ और केवल भावात्मक नहीं होती । 
जमकर, / 5 कम ही 
| | 


नाम स्थापना द्र्न्य भाव 


| 
तदाकार अतदाकार शभ्रागम नोआगम 





मा बचनिक लोकोचर 


| 

कमरे भव्य-शरीर तदू-व्यतिरिक्त 
पक लक. 
| | | 

लौकिक  कुप्राववनिक लोकोत्तर 
नय और निक्षिप 
नय और निजक्षिप का विषय-विषयी सम्बन्ध है| वाच्य और बाचक का 

सम्बन्ध तथा उत्तकी क्रिया नय से जानी जाती है। नामादि तीन नित्षिप 

द्रव्य-नय के विषय हैं, भाव पर्याय नय का| द्रव्या्थिक नय का विषय द्वव्य- 

अन्वय होता है। नाम, स्थापना और द्रव्य का सम्बन्ध तीन काल से होता है, 

इसलिए ये द्रव्यार्थिक के विषय बनते हैं| भाव में श्रन्वय नही होता | उत्का 


सम्बन्ध केवल वतमान-पर्याय से होता है, इसलिए वह पर्यायार्थिक का विषय 
बनता है | 
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निक्षेप का आधार 

नित्ेप का आधार प्रधान-अप्रधान, कल्पित और अकल्पित दृष्टि-विन्दु हैं। 
भाव अकल्पित दृष्टि है। इसलिए, वह प्रधान होता है। शेष तीन निक्ेप 
कल्पित होते हैँ, इसलिए थे अप्रधान होते हैं | 

नाम में पहिचान और स्थापना में आकार की भावना होती है, गुण की 
वृत्ति नही होती। द्रव्य मूल-वस्तु की पूर्वोत्तर दशा या उससे सम्बन्ध रखने 
वाली अन्य वस्तु होती है। इसमे भी मौलिकता नहीं होती। इसलिए ये 
तीनो मौलिक नहीं होते । 
निक्षेप पद्धति की उपयोगिता 

निक्षेप भापा और भाव की सगति है | इसे समझे बिना भाषा के प्रास्ता- 
बिक अर्थ को नही समका जा सकता। अर्थ-सूच्क शब्द के पीछे अर्थ की 
स्थिति को स्पष्ट करने वाला जो विशेषण लगता है, यही इसकी विशेषता है। 
इसे 'स-विशेषण भाषा-प्रयोग' भी कहा जा सकता है। अर्थ की स्थिति के 
अनुरुप ही शब्द-रचना या शब्द-प्रयोग की शिक्षा वाणी-सत्य का महान्‌ तत्त्व 
है। अधिक अभ्यास-दशशा मे विशेषण का प्रयोग नहीं भी किया जाता है, 
किन्तु वह अन्तरहिंत अवश्य रहता है'*यदि इस अपेक्षा दृष्टि को ध्यान में न 
रखा जाए तो पग-पग पर मिथ्या भाषा का प्रसंग आ सकता है । जो कमी 
अध्यापन करता था, वह आज भी अध्यापक है--यह असल्य हो सकता है और 
भ्रामक भी। इसलिए निक्षेप दृष्टि की अ्रपेज्ञा नही मुलानी चाहिए | यह 
विधि जितनी गमीर है, उतनी ही व्यावह्ारिक है। ' 

नाम--एक निधन आदमी का नाम इन्द्र! होता है | 

स्थापना--एक पाषाण की प्रतिमा को भी लोग इन्द्र! मानते हैं। 

द्रब्य--जो कभी घी का घड़ा रहा, वह आज भी 'घी का धड़ा कहा 
जाता है। जो घी का घड़ा बनेगा, वह घी का घड़ा कहलाता है । एक व्यक्ति 
आयुर्वेद मे निष्णात है, वह अभी व्यापार मे लगा हुआ है फिर भी छोग 
उसे आयुर्वेद-निष्णात कहते हैं| भौतिक ऐश्वय वाला लोक में इन्द्र" कह- 
लाता है। श्रात्म-संपत्‌ का अधिकारी शोकोत्तर जगत्‌ में “इन्द्र” कहलाता है| 
इस समूचे व्यवहार का कारण निक्षेप-पद्धति ही है। 
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लक्षण 

स्वभाव धर्म-लक्षण 
आवयव-लक्षण 

अवस्था-लक्षण 

लक्षण के दो रूप 

लक्षण के तीन दोष लक्षणा-भास 
लक्षणा भास के उदाहरण 

वर्णन और लक्षण में भेद 


समग्र॑ वस्तुनों रूप॑, प्रमाणन प्रमीयते। 
असझ्लीण स्वरुप हि, लक्षणेनावधायंते | 
अथ-सिद्धि के दो साधन हैं-लक्षण और प्रमाण !। प्रमाण के द्वारा वस्तु 
के स्वरूप का निर्णय होता है | लक्षुण निश्चित स्वरूप वाली वस्तुओं को भेणी- 
बद्ध करता है। प्रमाण हमारा ज्ञानगत धर्म है, लक्षण वस्तुगत धर्म | यह जगत्‌ 
अलेकविध पदार्थों से सकुल है। हमें उनमें से किसी एक की अपेक्षा होती है, 
तव उसे ओऔरों से प्रथक्‌ करने के लिए विशेष-धर्म बताना पड़ता है, वह 
लक्षण है "| लक्षण में लक्ष्य-वस्तु के स्वमाव धर्म, अवयव अथवा अवस्था का 
उल्लेख होना चाहिए | इसके द्वारा हम ठीक लक्ष्य को पकड़ते हैं, इसलिए, 
इसे व्यवछेदक ( व्यावतंक ) धर्म कहते हैं। व्यवछेदक धर्म वह होता है जो 
वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता ( असंकीण व्यवस्था ) बतलाए। स्वतन्त्र पदार्थ वह 
होता है, जिसमें एक विशेष गुण ( दूसरे पदार्थों मन मिलने वाला गुण ) 
मिले । 
स्वभावधर्स : लक्षण 
चेतन्य जीव का स्वमाव धर्म है। वह जीव की स्वतन्त्र सत्ता स्थापित 
करता है, इसलिए बह जीव का शुण है ओर वह हमे जीव को अजीव 


से पृथक सममने में सहायता देता है, इसलिए, वह जीव का लक्षण वन 
जाता है। 


अवयव-लक्षण 
सास्‍्ना ( गलकम्बल ) गाय का अवयव विशेष है | वह गाय के ही होता 
है और पशुओं के नहीं होता, इसलिए वह गाय का लक्षण बन जाता है। 


जो आदमी गाय को नहीं जानता उसे हम 'सास्ना चिह समझा कर गाय का 
ज्ञान करा सकते हैं। 


अवस्था-लक्षण 
दस आदमी जा रहे हैं। उनमें से एक आदमी को चुलाना है! जिसे 
घुलाना है, उसके हाथ मे डण्डा है। आवाज हुई--इण्डे बाले आदमी ! 
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आओ |” दस में से एक आ जाता है। इसका कारण उसकी एक विशेष 
अवस्था है| 

अचस्था-लक्षण स्थायी नही होता | डण्डा हर समय उसके पास नहीं 
रहता | इसलिए इसे कादाचित्क लक्षण कहा जाता है। इसका दूसरा नाम 
अनात्मभूत लक्षण भी है। कुछ समय के लिए भले ही, किन्तु यह 
वस्तु का व्यवछेद करता है, इसलिए इसे लक्षण मानने में कोई आपत्ति नही 
आती। 

पहले दो प्रकार के लक्षण स्थायी ( वस्तुगत ) होते हैं, इसलिए उन्हे 
आत्मभूतः कहा जाता है। 
लक्षण के दो रूप 

विषय के ग्रहण की अपेक्षा से लक्षण के दो रूप बनते हैं--प्रत्यक्ष और 
परोक्ष | ताप के द्वारा अग्रि का प्रलक्ष ज्ञान होता है, इसलिए 'ताप' अप्नि का 
प्रद्मत्ष लक्षण है। धूम के द्वारा अभि का परोक्ष ज्ञान होता है, इसलिए “धूम” 
अमप्मि का परोक्ष लक्षण है ] 
लक्षण के तीन दोष--लक्षणामास 

किसी वस्तु का लक्षण बनाते समय हमे तीन बातों का विशेष ध्यान रखना 
चाहिए | 

लक्षण ( १ ) ओ्ेणी के सब पदाथों मं होना चाहिए | 

» (२ ) श्रेणी के वाहर नही होना चाहिए | 
» (३) श्रेणी के लिए असम्भव नही होना चाहिए। 
लक्षणामास के उदाहरण 

(१) “पशु सीग वाला होता है”--यहाँ पश्ु का लक्षण सींग है | यह 
लक्षण पशु जाति के सब सदस्यो मे नही मिलता। “घोड़ा एक पशु है किन्तु 
उसके सौंग नही होते!” इसलिए यह 'अव्याप्त दोष! है। 

(२ ) “वायु चलने वाली होती है“--इसमें वायु का लक्षण गति है। 
यह वायु में पूर्ण रूप से मिलता है किन्तु वायु के अतिरिक्त दूसरी वस्तुओं में 
भी मिलता है। “घोड़ा वायु नही, फिर भी वह चलता है” इसलिए यह 
अवतिब्यात्त दोष! है। 
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( ३ ) पुदुगल ( भूत ) चैतन्यवान्‌ होता है--यह जड़ पदार्थ का असम्भव 
लक्षण है। जड़ और चेतन का अत्यन्ताभाव होता है--किसी भी समय जड़ 
चेतन और चेतन जड़ नही बन सकता | 
वर्णन और लक्षण में भेद 

वस्तु में दो प्रकार के धर्म होते हैं--स्वभाव-धर्म और स्वमाव-सिद्ध-धर्म 
प्राणी शान बाला होता है--यह प्राणी नामक वस्तु का स्वभाव धरम है| प्राणी 
वह होता है, जो खाता है, पीता है, चलता है--ये उसके स्वभाव-सिद्ध 
धर्म हैं। 'ज्ञान! प्राणी को अप्राणी वर्ग से प्रथक्‌ करता है, इसलिए, वह प्राणी का 
लक्षण है | खाना, पीना, चलना--ये प्राणी को अप्राणी वर्ग से प्रथक्‌ नहीं 
करते--इ'जिन ( 770876 ) भी खाता है, पीता है, चलता है, इसलिए, ये 
प्राणी. का लक्षण नही करते, सिर्फ वर्णन करते हैं। 


१९३---३०० 
कार्यकारणवाद 
कारण-कार्य 
विविध-विचार 
कारण-कार्य जानने की पद्धति 


परिणयन के हैतु 


कार्यकारणवाद 


असत्‌ का प्रादुर्भाब--यह भी अर्थ-सिद्धि का एक रुप है। न्याय-शास्त् 
असत्‌ के प्रादुर्भाव की प्रक्रिया नहीं बताता किन्तु असत्‌ से सत्‌ वनता है था 
नहीं--इसकी मीमांसा करता है| इसी का नाम कार्यकारणवाद है | 
वस्तु का जैसे स्थूल रूप होता है, वेये ही सूचरम रूप भी होता है | स्थूल 
रूप को समझने के लिए हम स्थूल सत्य या व्यवहार दृष्टि को काम में लेते 
हैं। मिश्री की डली को हम सफेद कहते हैं| यह चीनी से वनती है, यह भी 
कहते हैं। अब निश्चय की वात देखिए | निश्चय दृष्टि के अनुसार उसमें 
सब रंग हैं। विश्लेषण करते-करते हम यहाँ आ जाते हैं कि वह परमाणुओ से 
वनी है। ये दोनो दृष्टियां मिल सत्य को पूर्ण बनाती हैं। जेन की भाषा में 
ये “निश्चय और व्यवहार नय! कहलाती हैं '। वौद्ध दर्शन -में इन्हे-लोक- 
संवृत्ति सत्य और परमार्थ-सत्य कहा जाता है *| शंकराचाये नें ब्रह्म को 
परमार्थ-सत्य और प्रपंच को व्यवहार-सत्य माना है ?| प्रो” आइन्स्टीन के 
अनुसार सत्य के दो रूप किए बिना हम उसे छू ही नही सकते *| 
निश्चय-दृष्टि अमेद-अ्रधान होती है, व्यवहार-दृष्टि भेद-प्रधान | निश्चय 
दृष्ठि के अनुतार जीव शिव है और शिव जीव है "| जीव और शिव में कोई 
भेद नहीं । 
व्यवहार दृष्ठि कर्म-वद्ध आत्मा को जीव कहती है और कर्म-मुक्त आत्मा 
को शिव | 
कारप-कार्य 
प्रत्येक पदार्थ में पल-पल परिणमन होता है। परिणमन से पीौर्वापणे 
आता है। पहले वाला कारण और पीछे वाल्ला काये कहलाता है। यह 
कारण-कार्य-भाव एक ही पदार्थ की द्िरुपता है *॥ परिणमन के बाहरी 
निम्ित्त भी कारण बनते हैं। किन्तु उनका कार्य के साथ पहले-पीछे कोई 
सम्बन्ध नहीं होता, सिर्फ कार्य-नि्ष्षत्ति-काल में ही उनकी अपेक्षा रहती है | 
च्रिणमन के दो पहलू हैं :-+-उत्पाद और नाश | कार्य का उत्पाद होता 
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है और कारण का नाश ]* कारण ही अपना रूप त्याग कर काये को रूप 
देता है, इसीलिए कारण के अनुरूप ही कार्य की उत्पत्ति का नियम है| सत्‌ 
से सत्‌ पैदा होता है। सत्‌ असत्‌ नहीं बनता और असत्‌ सत्‌ नहीं बनता | जो 
कार्य जिस कारण से उत्पन्न होगा, वह उसी से होगा, किसी दूसरे से नहीं | 
और कारण भी जिसे उत्पन्न करता है उसी को करेगा, किसी दूसरे को नहीं । 
एक कारण से एक ही कार्य उत्पन्न होगा। कारण और कार्य का घनिष्ठ 
सम्बन्ध है, इसीलिए कार्य से करण का और कारण से काय का अनुमान 
किया जाता है "| 


एक काये के अनेक कारण और एक कारण से अनेक कार्य बनें यानि 
बहु-कारणबाद या बहु-कार्यवाद माना जाए तो कारण से काये का और काये 
से कारण का अनुमान नहीं हो सकता। 


विविध विचार 


कांये-कारणवाद के वारे में भारतीय दर्शन की अनेक धाराए हैं--न्याय- 
वैशेषिक कारण को सत्‌ और कार्य को असत्‌ मानते हैं, इसलिए उनका कार्य- 
फारण-वाद आरम्मवाद या असत-कार्यवाद' कहलाता है। सांख्य कार्य 
आर कारण दोनों को सत्‌ मानते हैं, इसलिए उनकी विचारधारा--'परिणाम- 
याद या सत्‌ कार्यवाद! कहलाती है | वेदान्ती कारण को सत्‌ और कार्य कौ 
असत्‌ मानते हैं, इसलिए उनके विचार को ““विवत्तंवाद या सत्‌-कारणवाद 
कहा जाता है। वौद्ध असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति मानते हैं, इसे 'प्रतीत्य-समुत्याद! 
कहा जाता है | 
बौद्ध असत्‌ कारण से सत्‌ कार्य मानते हैं, उस स्थिति में वेदान्ती सतत- 
कारण से असत्‌ कार्य मानते हैं। उनके मतानुसार वास्तव में कारण और कार्य 
एक रूप हों, तब दोनों सत्‌ होते हैं “। कार्य और कारण को प्रथक्‌ माना 
जाए, तव कारण सत्‌ और आमभासित कार्य असत्‌ होता है। इसी का नाम 
धविवतंबाद' है। 
(१) कार्य और कारण सर्वथा मिन्‍न नही होते | कारण कार्य का ही पूर्व 
« 'रुप है और कार्य कारण का उत्तरत्प | असत्‌ कायवाद के अलुसार कार्य; 
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कारण एक ही सत्य के दो पहलू न होकर दोनो स्वतन्त्र बन जाते हैं। इसलिए, 
यह युक्ति संगत नही है। 

(२) सत्‌-कार्यवाद भी एकांगी है। कार्य और कारण में अ्रमेद है,सही 
किन्तु दे सर्वथा एक नही है। पूव और उत्तर स्थिति में पूर्ण सामछस्य नहीं 
होता | 


(३) असत्‌ कारण से कार्य उत्पन्न हो तो कार्य-कारण की व्यवस्था नहीं 
वनती | कार्य किसी शुत्त्य से उत्पन्न नहीं होता | सर्वथा अभूतपूर्व व स्वंथा 
नया भी उत्पन्न नहीं होता | कारण सर्वथा मिट जाए, उस दशा में कार्य का 
कोई रूप वनता ही नहीं । 

(४) बिवर्त्त परिणाम से मिन्‍न कल्पना उपस्थित करता है। वर्तमान 
अवस्था त्यागकर रूपान्तरित होना परिणाम है। दूध-दही के रूप में परिणत 
होता है, यह परिणाम है| विवत्ते अपना रूप त्यागे बिना मिथ्या प्रतीति का 
कारण बनता है। रस्सी अपना रूप त्याग किये बिना ही मिथ्या प्रतीति का 
कारण वनती है * | तत्त्व-चिन्तन में (विवर्त) गम्भीर मूल्य उपस्थित नहीं 
करता | रस्सी सें सॉप का प्रतिमास होता है, उसका कारण रस्सी नहीं, 
द्रष्टा की दोषपूर्ण सामग्री है। एक काल में एक व्यक्ति को दोषपूर्ण सामग्री 
के कारण मिथ्या प्रतीति दो सकती है किन्तु सवंदा सब व्यक्तियों को मिथ्या 
प्रतीति ही नही होती । 

न्‍्याय--वैशेषिक कार्य-कारण का एकान्त भेट स्वीकार करते हैं। सांख्य 
द्वैतपरक अमेद१" , वेदान्त अद्वैतपरक अमेंद' *, बौद्ध कार्यकारण का मिन्‍्न 
काल स्वीकार करते है ११ | फ 

जैन-दृष्टि के अनुसार कार्य-कारण रूप मे सत्‌ और काय रूप भें असत्‌ 
होता है। इसे सत्‌-असत्‌ कार्यवाद या परिणामि-नित्यत्ववाद कहा जाता है। 
निशचय-दृष्टि के अनुसार कार्य और कारण एक हँ---अमिन्‍न हैं। काल और 

अवस्था के भेद से पूर्व और उत्तर रूप में परिवर्तित एक ही वस्तु को निश्चय: 
दृष्टि मिन्‍न नहीं मानती । व्यवहार-दृष्टि में काये और कारण मिन्‍न हैं--दो 
हैं| दृब्य-दृष्टि से जन सत्‌-कार्यवादी है और पर्याय-हृष्टि से असत्‌ कार्यवादी |. * 
द्व्य-दृष्ठि की अपेक्षा “भाव का नाश और अमाच का उत्पाद नहीं होता 5” 
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पर्याय दृष्ठि की अप्रेज्ञा --'सत्‌ का विनाश और असत्‌ का उत्पाद 
होता है $४ [२ 
कारण-कार्य जानने की पद्धति 


कारण-कार्य का सम्बन्ध जानने की पद्धति को अन्वय-व्यत्तिरेक पद्धति 
कहा जाता है। जिसके होने पर ही जो होता है, वह अन्चय है और जिसके 
बिना जो नही होता, वह व्यतिरेक है--ये दोनो जहाँ मिले, वहाँ कार्य-कारण 
भाव जाना जाता है | 
परिणसन के हेतु 

जो परिवर्तन काल और स्वभाव से ही होता है, वह स्वाभाविक या 
अहेतुक कहलाता है | “प्रत्येक कार्य कारण का आमारी होता है“--यह तके- 
नियम सामान्यतः सही है किन्तु स्वभाव इसका श्रपवाद है| इसीलिए उत्पाद 
के दो रूप बनते है ;-- 

( १) स्व-प्र्यय-निष्पन्न, वैशसिक या स्वापेज्ष परिवर्तन । 

(२ ) पर-प्रत्मय-निष्पन्न, प्रायोगिक या परापेक्ष-परिवतंन ) 

गौतम-“ भगवान्‌ ! (१) क्या अस्तिल अस्तित्वरूप में परिणत 
होता है | (२ ) नास्तित्व नास्तित्वरूप में परिणत होता है १ 

भगवान्‌: हाँ, गौतम | होता है | 

गौतम *“*““मगवन्‌ || क्‍या (३) स्वमाव से अस्तित्व, अस्तिल- 
रूप में परिणत होता है या प्रयोग ( जीवन-व्यापार ) से अस्तित्व श्रस्तित्व-लुप 
में परिणत होता है? (४) क्‍या स्वमाव से नास्तित्व नास्तित्व-रूप में 
परिणत होता है या प्रयोग ( जीवन-व्यापार ) से नास्तिल नास्तिल रुप मे 
परिणत होता है १ 


भगवान'-“गौतम | स्वमाव से भी अस्तित्व अस्तित्वर्प में, नास्तित्व 
नास्तित्वकुप में परिणत होता है और परभाव से भी अस्तिल अस्तित्वरुप में 
और नास्तित्व नास्तित्वरुप में परिणत होता है। [ भग० १-३ |] 
वैमाविक परिवर्तन प्रायः पर-निमित्त से ही होता है। मुंदुकब्य का 
पिंडल्प अस्तित्व कुम्हार के द्वारा घटरूप अस्वित्व में परिणत होता है 
मिट्टी का नाम्वित्व-सन्तु-ससुदय, जुलाहें फे द्वारा मिद्ठी के मास्तित्व कपड़े के 
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त्प में परिणत होता है। ये दोनो परिचर्तन प्रायोगिक है| मेघ के पूर्व रूप 
पदार्थ स्वयं मेघ के रूप में परिवर्तित होते हैं, यह स्वाभाविक या अकतृ क 
परिवतेन है | 

पर-प्र्यय से होने वाले परिवत्तन में कर्त्ता या प्रयोक्ता की अपेक्षा रहती है, 
इसलिए, बह प्रायोगिक कहलाता है| पढाय में जो अगुर-लघु॒( सूहम- 
परिवतन ) होता है, वह परनिमित्त से नहीं होता | प्रत्येक पदार्थ अनन्त गुण 
और पर्यायो का पिंड होता है। उसके गुण और शक्तिया इसलिए, नही बिखरतीं 
कि वे प्रतित्षण अपना परिणमन कर समुदित रहने की क्षमता को बनाए 
रखती हैं। यदि उनमें स्वाभाविक परिवतंन की क्षमता न हो तो वे अनन्तकाल 
तक अपना अस्तित्व बनाए नहीं रह सकती | सासारिक आत्मा और पुद्गल 
इन दो द्वव्यो में रुपान्तर दशाएं पैदा होती हैं। शेष चार द्रव्यों (धर्म, अधर्म) 
आकाश और काल ) मे निरसपेक्षवृत्या स्वभाव परिवर्तन ही होता है। भुक्त 
आत्मा से भी यही होता है। यों कहना चाहिए, कि स्व निमित्त परिवतंन सब 
में होता है। नाश की भी यही प्रक्रिया है। इसके अ्रतिरिक्त उसके दो रूप- 
स्पान्तर और अर्थान्तर जो बनते है, उनसे यह मिलता है कि रुपान्तर होने 
पर भी परिवर्तन की मर्यादा नही दूटती १०] तैजस्‌ परमाणु तिमिर के रूप में 
परिणत हो जाते हैँ--यह रूपान्तर है, पर स्वभाव की मर्यादा का अतिक्रमण 
नहीं। तात्यये यह है कि परिवरतंन अपनी सीमा के अन्तर्गंत ही होता है। 
उससे आगे नहीं | तैजसू परमाणु असंख्य या अनन्त रूप पा सकते हैं किन्तु 
चैतन्य नही पा सकते | कारण, वह उनकी मर्यादा या वस्तु-स्वरूप से अत्यन्त 
था तैकालिक भिन्‍न गुण है| यही बात अर्थान्तर के लिए समक्तिए 

दो सरीखी बस्तुएं अलग-अलग थी, तब तक वे दो थी | दोनो मिलती हैं, 
तब एक बन जाती हैं *९५| यह मी अपनी मयांदा में ही होता है। केबल 
चैतन्यमय या केबल अचेतन्यमय पदार्थ हैं नही, ऐसा स्पष्ठ बोध हो रहा है | 
यह जगत्‌ चेतन और जड़--्‌न दो पदार्थों से परिपूर्ण है। चेतन जड़ और जड़ 
चेतन बन सके तो कोई व्यवस्था नही बनती | इसिलए, पदार्थ का जो विशेष 
स्वरूप है वह कमी नष्ठ नही होता। यही कारण और कार्य के अविच्छिन्न 
एकत्व की धारा है। 
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मास के धम-परिवर्तन की इन्द्वात्मक प्रक्रिया के सिद्धान्त में कार्य-कारण 
का निश्चित नियम नहीं है.। वह पदार्थ का परिवर्तन मात्र स्वीकार नहीं 
करता | उसका सर्वथा नाश और सवा उत्पाद भी स्वीकार करता है। 
जो पहले था, वह आज भी है और सदा वैसा ही रहेगा--इसे बह समाज के 
विकास में भारी रुकावट मानता है। सच तो यह है कि जो पहले था; वह 
आज भी है और सदा वैसा ही रहेगाः--वाली धारणा का हमे लगभग 
सब जगह सामना करना पड़ता है और व्यक्तियों और समाज के विकास में 
भारी रुकावट पड़ती है |” -[ माक्संवाद प्रृष्ठ ७२ ] 

किन्तु यह आशंका कार्य-कारण के एकांगी रूप को अ्रहण करने का 
परिणाम है,, जो था, है और वैसा ही रहेगा---यह तत्व के अस्तित्व या- 
कारण की व्याख्या है| कार्य-कारण के सम्बन्ध की व्याख्या में पदार्थ परिणाम 
स्वमाव है| पूर्ववर्ती और परव्ती में सम्बन्ध हुए, बिना कार्य-कारण की 
स्थिति ही नही बनती | परवर््ती पूव॑वर्ती का ऋणी होता है, पूव॑वत्ती परवर्ती 
में अपना संस्कार छोड़ जाता है *" यह शब्दान्तर से 'परिषामि-नित्वत्व 


फरिशिष्ट 


है । हे 
के १ के 


एक ; 


१--त्याव शब्ठ के अर्थ :--- 
(के ) नियम युक्त व्यवहार--न्‍्यायालय आदि प्रयोग इसी अर्थ में 
होते हैं। बजट 
(ख ) प्रसिद्ध दृशन्त के साथ दिखाया जाने वाला माहश्य, जैसे-- 
देहली-दीपक-न्ययय | जज 
(ग) अर्थ की प्राप्ति या सिद्धि | 
न्याय-शास्त्र में न्याय! शब्द का तृतीय अर्थ शआ्राह्म है। कल 
२--मिक्षु० न्‍्या० ११ ४ 
३--विरुद्धनानायुक्तिप्राबल्‍्यदौवल्यावधारणाय प्रवतंमानो विचारः परीक्षा | 
न--न्या० दी० प्ुृ० प्र 
४>--मिन्ु० न्‍्या० श्र का 
प५-स्था० १०७२७ डे 
६--मिक्षु० न्‍या० शञ्ञ ४ 
७--मिन्नु० न्या० १३। भर 


८---मिद्धिरसतः ग्राहुर्भाचोडमिलपितप्रासि मॉविजपिश्च। तत्र शापक-- 
प्रकरणाद्‌ असत्तः प्राहुमविलक्षणा सिद्धिनेंह ण्ते | 
“““पू० कृ० म० पृ० थ्‌ 
६-+( के ) अहो मुच॑ वृषभ यज्ञियान विराजन्त प्रथममध्वराणाम्‌। अपा 
न पातमश्विना हुवेधिय इन्द्रियेण इन्द्रिय दत्तमोजः | 
--अथर्व ० का० १६॥४२॥४ 
अर्थात्‌-सम्पू्णं पापों से मुक्त तथा अहिसक बृत्तियों के प्रथम राजा 
आदह्त्यस्वरूप भी ऋषमदेव का में आद्वान करता हूँ। वें मुझे 
बुद्धि एव इन्द्रियों के साथ वल प्रदान करें | 
( ख ) भागवत स्वन्ध ५, अर ३॥६ | 
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(ग ) इति ह सम सकलवेदलोकदेवब्राह्मणगवा परमगुरोम॑गवत ऋषमाख्यस्य 
विशुद्धचरितमीरितं पूंसः समस्त दुश्चरितानि हरणम्‌ | 
“भागवत स्कनन्‍्घच ४॥१८ 
(घ ) धम्म० --उसम॑ पवरं वीर॑ (४२२ ) 
(४ ) जैन वाइमय--जम्बूद्वीपप्रशति, आवश्यक, स्थानाह, ममवायाज्व, 
कल्पसृत्र, त्रिषष्टिशल्ाकापुरपचरित | 
१०--इच्वेइयं दुवालसंगं गणिपिउ्गं न कयाइ नासी, न कयाइ न भवइ, न 
कयाइ न भविस्सइ, भुविय, भवइ य, भविस्सइ य, धुवे, नियण, 
सासए, अक्खए, अव्बए, अवष्ठिए निच्चे |--नं० ६० 
११--उपायप्रतिपादनपरो वाक्यप्रवन्वः | --स्था० बृ० ३३१८६ 
१२--स्था० ३|३| १८६ 
१३--आक्षेपणी, विक्षेपणी, संवेदनी, निवंदनी --स्था£ ४२२८२ 
१४--स्था० ४२ २ण८र। 
१४--अनु० | 
१६“-स्था० भणभर८०र 
१७--स्था० धदइाण्धा 
१८--आहरण हेउ कुसत्े-**परभूधम्मस्स आधवित्तर --आचा० १६५ 
१६--+सू० ५१६ 
२०--सयं-सर्य पस॑ंसंता, गहसंता परंवय॑ | 
जेउ तत्थ विउस्संति, संसारे से विउस्सिया॥ ““च० ११-२२ 
२१--वहुग्ुणप्पगप्पाइ,_ बुज्जा ज्ञत्ततमाहिए। 
जेणन्ने णो विरज्फेज्जा, तेण त॑ त॑ समायरे। सू० ११३१६ ४ 
२९---इच्चेइ्यं दुवालसंग गणिपिड्गं तीए काले अणंता जीवा आणाए आरा- 
हित्ता चाएरंतं संसारकंतारं वीईवइसु ] इच्चेइयं दुवालसंग गणिपिडर्यं 
. पडुणण्णकाले परित्ता जीवा आणाए आराहित्ता चाउरंतं संसारकंतारं 
- बीईंवइुंसु] इच्चेइय॑ं छुवालसंगं गणिपिडगं अणागए काले अणंता 
ज़ीवा आणाए आराहित्ता चाररंतं संसारकंतारं वीईवहस्संति |-नं० ४०७ 
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२३--(क) तन्र आगस्यन्ते परिच्छिद्नन्ते अर्था अनेन इति आगमः । केवलमनः 
पर्यायाइबधि पूर्वचतुदंशक-दशक-नवकरूप: | भग० इ० प|प्| 

(ख)- फेवलमनपज्जव मैं अवधिधरं, चउदपूबंद्स सार | नवपूर्वधर ए. घट विध 
है; धुर आगम व्यवहार हो ॥ --भग० जोड़ ढाल १४६ | 

२४--उपचारादाध्प्वचनं च | --प्र० नं० ४२ 

२५--सहृव्बं बा--भग० व्यू 

२६--उपन्ने वा विगए, वा धुवे वा | स्था १० 

२७--उत्त"--२८।६ 

२८--से कि त॑ पमाणे १ पमाणे चउत्विदे पन्‍नत्ते, त जहा पचवखे, अशुमाणे 
उबमे, आगमे | जहा अग्रुयोगदारे तहा शणेयव्व॑--भग०५॥३ 


२६--बव्यवतायो--बस्तुनिर्णयः--निश्चयः स॒च प्रल्मन्ोज्यघि मनः पर्याय 
फेवलाख्यः । प्रत्ययात--इन्द्रियानिन्द्रियलक्षण-निमित्ताजातः 
प्रात्ययिक : साध्यम--अ्ल्यादिकमनुगच्छति साध्याभावे न भवत्ति यो 
धूमादि हेहुः सोज्चुगामी ततों जातमानुगामिकाम--अनुमान तदरूपो 
व्यवसाय अनुगामिक एवंति अथवा प्त्यक्षः स्वयं दर्शनलक्षणः | 
प्रात्ययिकः आसवचनप्रमवः | स्था० ३।३।१८५ 


३०--स्था २)११७१ 
३१--स्था ० ४३ 
३२--अनचु ० १४४ 
र३३--स्था० ४३ 
३४>->स्था० /॥३ 
३४७-स्था० ४३ 
३६०>स्था० ४३ 
३७--स्था» १० 
रे८--स्था* ६॥१॥४१२ 
रे६ह--मग० ८२, न० २, रा० प्र० १६७४ 
४०-स्था* २१२४ 
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४१--अ्रत्यक्षेणानुमानेन, प्रसिद्धाथप्रकाशनात्‌ | 
परस्य तदुपायत्वात्‌ , पराथत्वं दृयोरपि || 
हे -+न्याय० ११ 
अनुमानप्रतीत॑ प्रत्यायन्नेवं वचनमिति ---अभिरत्र धूमात्‌ | 
प्रत्यज्षप्रतीतं पुनंदंशंयन्नेतावद्‌ वक्ति--पश्य राजा गच्छति | 
--त्याय० टीका० ११ 
४२-+प्र* न० ३॥२६-२७"०**** 
४३--लासभुत्तिण मज्जिज्जा, अलामुत्ति ण सोएज्जा “-आचा० ३|९१२६ 
४४--त्त० सु० १-६ 
४५--आमान्तरोपगतयो रेकामिषसज्जजातमत्सरयोः | 
स्यात्‌ सख्यमपि शुनो भात्रीरपि बादिनों न॑ स्थात्‌॥ १॥ 
अन्यत एज शभ्रेयान्‌, अन्यत एवं विचरन्ति वादिवृपा,| . - 
वाक्‌ संरम्भः क्वचिद्पि, न जगाद भुनिः शिवोपायम्‌ || ७ || 
शेयः पर सिद्धान्त, स्वपक्षवलनिश्चयोपलब्ध्यथम्‌ | 
परपक्षक्ञोमपमस्युपेत्पव तु सतामनाचारः ॥ १० ॥ 
परनिग्रहाध्येबसित श्क्तिकाग्रयमुपयाति यद्‌ वादी | 
यदि तत्‌ स्यादू बैरास्ये, न चिरेण शिव पदमुपयातु || २५ || 
--बाद० द्वा० 
४६--सू ० १३॥३-१६ 
४७-- नास्य मयेदमसदपि समर्थनीयम-- 
इत्येव॑ प्रतिज्ञा विद्यते इति अग्रतिशः --सू ० बृ० 0३११४ 
४८-- सनम ० ३॥६६ 
४६न्लन्ग्सल्म० ३४७ 
दो कट 
१ क ) न्‍्या० बि० ११६२० 
( ख ) बौद्ध ( सौचान्तिक ) दर्शन के अनुसार शानगत श्र्थाकार -(अर्य- 
गअहण ) ही प्रामाए्य है, उसे सारुष्य भी कहा जाता है | 
“स्वसंवित्तिः फल॑ चान्न तद्‌ त्पादर्थनिश्यः | 
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विषयाकार ए्ज़ास्य, प्रमाण तेन मीयते |” --अ० समु० ४०० २४ 
प्रमाण तु सारुय, योग्यता वा -“त० श्लो० १३-४४ 
२--न्या० भ० ११३ 
३--त्याय०" १ 
४--मी० श्लो० बा० १८४-१८७ 
पू--स्या० मं० १२ 
६--स्या० मं० १५, 
७--देखिए, बसुवंधुकृत 'विशतिका 
८-+-स्था० मं० १६ 
६-लघी० ६०। 
६०--पर० मु० में० 
११--प्र० न० शर। 
१२--अमा० मी० १३ 
१३-मिक्तु नया" १११ 
१४--पर्व ज्ञान स्वापेक्षया प्रमाणमेव, न प्रमाणामासम्‌ | 
बहिरथपिक्षया तु किचित्‌ प्रमाण, किचित्‌ प्रमाणामासम्‌ || 
“ञ०् न० ११६ 
१४--अमेय नान्यथा णहणातीति यथार्थत्रमस्थ --मिक्ु० न्‍्या० १-११ 
१६--तत्ता० श्लो० १७४॥ 
१७---पन्म० पृ० ६१४ | 
१८--तत्त्ता० शलो० ए० १७४ | 
१६--( क ) प्र० न० २० १-२। 
( ख ) प्रमा० मी० | 
२०--प्र० न० ११२० | 
२१--मिक्तु न्या० ११६ | कक 
२२--अयज्च विभागः विषयापेत्ञ॑या, स्वरूपे तु सबन्न स्वत एव  प्रमाएय- 
निश्चयः --ज्ञा० वि० __ 
२३--मिह्ु न्या० 0१३ | 
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२४--रस्सी में सांप का ज्ञान होता है, वह वास्तव में श्ञान-हुय का मिलित 
रूप है। रस्सी का प्रत्यक्ष और सांप की स्मृति | द्वष्ठा इन्द्रिय आदि के 

दोष से प्रत्यक्ष और स्मृति विवेक-मेट को भूल जाता है, यही अख्याति यथा 

विवेकाख्याति' है| 


२५--रस्सी में जिस सप॑ का ज्ञान होता है, वह सत्‌ भी नहीं है, असत्‌ भी 
नही है, सत्‌-असत्‌ भी नहीं है, इसलिए “अनिर्वेचनीय'--सद्सत्‌ 
विलक्ञण है | वेदान्ती किसी भी ज्ञान को निर्विषय नहीं मानते, 
इसलिए इनकी धारणा है कि भ्रम-शान में एक ऐसा पदार्थ उत्पन्न 
होता है, जिसके बारे में कुछ कहा नहीं जा सकता। 


२६--ज्ञान-रूप आन्तरिक पराय की बाह्य रूप में प्रतीति होती है; यानी 
मानसिक विज्ञान ही बाहर सर्पाकार में परिणत हो जाता है, यह आत्म- 
ख्याति' है| 


२७०-द्रष्टा इन्द्रिय आदि के दोष वश रस्सी मे पूर्वानुभूत साँप के गुणों का 
आरोपण करता हैं, इसलिए उसे रस्सी सर्पाकार दीखने लगती है। इस 
प्रकार रस्सी का साँप के रुप में जो अहण होता है, वह “विपरीत 
र्याति' है। 


रु८-मिन्षु नया" श१४ | 
२६--मिन्षु० न्‍्या० ११५४ | 
३०--अनध्यवतायस्तावत्‌ सामान्यमात्रग्राहित्वेन अवग्रहे अन्तर्मवति | 
“--वि० भा० बृ० गाथा० ३१७ 
३१--कर्मत्रशवर्तित्वेन आत्मनस्तज्ञानस्थ च विचित्रत्वात्‌ | 
--त्या० पत्र १७७ | 


३२--भग० जोड़ श६|६८--*५१ से ५४। 
इ३--प्रज्ञा० २३ 

३४*प्रशा० २२ 

३४०-अ्र० न० शण८ 
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३६--( क ) अश्रव्यक्तत्रोधसशयाउसबां्थग्रहणानि चावरणशीलनानावरगुकर्म 
सद्भावादश्युपेयानि] “-त० भा० ठी० २८ ए० १५१ 
(ख ) आवारकत्वस्वभाव शानावरण कर्मसद्भावेनाव्यक्तवोधसंशयोद्भावा- 
शेष विषयाग्रहणान्यप्यविरूद्धानि:-'] न्‍्या० पत्र १७७ | 
३७--साची सरधा माखी जगनाथ, ते ऊधो सरध्या आवे मिथ्यात | 
और ऊंधो सरधनी आवे, तो मूठ लागै पिण सरधा न जावें। 
“३० चौ० ७-६ | 
3े८--प्रज्ञा० २३ 
रे६--अनु० १२६ | 
४०--धर्म में अधम-संज्ञा, अधर्म में धर्न-सज्ञा आदि |--भग० जोड़ १०२। 
४१--अज्ञानी केइ बोल ऊंधा श्रष्या ते मिथ्यात्त आशभ्रव छै। ते मोह कर्म 
ना उदय थी नीपनो छै, माठे ते अज्ञान नथी, फेमके अज्ञानों जेट लो 
शुद्ध जाणे ते ज्ञानावरणीय नां क्षयोपशम थी नीपनों छै। माटे ते 
भाजन आसरी अनज्ञान छै। अशान ने अंधी भद्धा बनने जुदा छै। 
“-भग० जोड़ ८२ । 
४२--( के )--नं० २४ 
( ख )--मिथ्यात्विनां शानावरणक्षयोपशमजन्योडपि बोधो मिथ्यात्व- 
सहचारित्वात्‌ अज्ञानं भवति*. -+जैन० दी० २२१ दृत्ति 
( ग ) भाजन लारे जाण रे, ज्ञान अज्ञान कहीजिए | 
समदृष्टि रे ज्ञान रे, अज्ञान अशानी तणो || 
“--भग० जोड़ 5०२५५ | 
४३--#त्सितं ज्ञानमशञान, कुत्सा्थस्य नजोड्न्वयात्‌ | 
कुत्सितत्वतु मिथ्यात्रयोगात्‌ तत्‌ निविध पुनः 
लो० प्र० ( द्रव्यलोक ) श्लोक ६९६ 
४४--शा० बि० ४०४१ 
४५० के ) स्था० २४ | 
(ख ) नाण मोह चाल्यो सूत्तर मम, ते ज्ञान में उपजे व्यामोह । 
ते ज्ञानावरणी रा छुदा थकी, ते मोह निशचे नहीं होय || 
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(दिसा मोहेण” कह्मो आवसग मम, ते दिसणो पाम्यों ध्यामोदद | 
ते पिण जश्ञानावरणी रा उदा थकी, ते हिरदै विचारी जोय || 
शानावरणी रा उदा थकी, नान भूले सांसो पर जाय | 
दसण मोहणी रा उठा थकी, पदार्थ कंधों सरधाय | 
--३० चौ० १०३३,३६,३७ | 
४६--न्याया० वा० बू० पृ० १७० 
४७--मिथ्यार्त त्रिषु बोधेषु, दृष्टि मोहोदयाद्‌ भवेत्‌ ॥ 
यथा सरजसालाबूफलस्थ कटकत्वतः | 
ल्षिस्तत्थपयसों हृष्ट, कट्ठमाव स्तथाविधः || 
तथात्मनोषि मिथ्यात्वपरिणामे. सतीष्यते। 
मह्यादिसंविदं ताहड, मिथ्यात्व कस्यचित्‌ सदा ॥| 
“--वत्त्वा० एलो० ० २५६ | 
४८--खञ्रोवस्ममित्रा आमिणी बोहिय णाणलद्धी जाव खओवसमिआा मणपज्जव 
णाणलद्ी,। खश्नोवतमिाझ्रा मइ अण्णाणलद्धी, खश्नोबसमिया सुय 
अण्णाणलद्धी खशोवसमिया विभग अण्णागलद्धी “| “-अनु० १२६ 
४६--सदसद्‌ विसेसाणाओ मवहेहु जदिच्छिओव लंसमाओ | 
णाणफलाभावाश्रो, . मिच्छादिद्धिसस अण्णाण || 
है “--वि० भा० ११५ 
४०--भग० २४२१ ; 
४१--से कि त जीवोदय निष्पन्ने- “मिच्छादिही --अनु० १२६ 
४२--- क ) से कि त॑ खश्नोवसमनिण्फन्ने **मिच्छादंसण लड़ी | 
“--अनु० १२६। 
(ख ) मिथ्या दृष्टि कहाय रे, भाव ज्ञगोपशम उदय बली | 
ए. विहुँ” भावे थाय रे, देखो अनुयोग द्वार मैं ॥ 
चयोपशम निपन्‍न भांहिरे, दाखी मिश्या दृष्टि ने। 
मिथ्यात्वी री वाहि रे, मली भली श्रद्धा तिका || 


मिथ्यात्त आखब ताम रे; उदय भाव मिथ्या दृष्टि ॥ 
3 *“भग० जोड़ १९-१५ 
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५३--विस्तोहि मग्गण पडुच चउदस जीवठाणा पन्‍नत्ता-]--सम० १४ | - 
प४--अ्रवन्नमिथ्यात्रोदये काचिदविपयंस्तापि दृष्ठिभवतीति तदपेक्षया 
मिथ्याहष्टेरपि गुणस्थानसम्भवः |--करमे० 
५५--भग० जोड़ ८२ । 
५६--वः एक तत्वं तत्वाशं वा संदिखे, शेष तम्बंगू श्रद्धतते, सम्ययू 
मिध्याह॒ष्टि, सम्यक मिथ्यात्वीति यावत्‌ | --जैन० दी० ८४) 
४७--मिथ्यात्वमोहनीयकर्माणुवेदनोपशमच्षयक्ञयोपशमसमुत्ये. आत्मपरिणामे 
“भग० बृ०८)२) 


भ्८--तत्वार्थ श्रद्धान सम्यक्तस्थ कार्यम्‌, सम्यक्त्व॑ तु मिथ्यातवक्षयोपशमादि- 
जन्यः शुभ आत्म-परिणामविशेषः | --धर्म प्रक० २ अधिकरण | 
४५६--तत्ता० श्लो० ४० २५६ | 
६०--विभंग नाणी कोय रे, दिशा मूढ़ जिम तेह स्थू | 
साला नें नहिं कोय रे, एहयूं इहां जगाय छे॥ 
“--भग० जोड़ $,६,६।२६ | 
। दीन ; 
२--न्याया० ४ | 
र--भगण जे 
३-स्था० ४॥३॥ 
४--प्र० प्र० शु३ 
भानं० २-३ 
६--यमा० मी० ११४ 
७--अन्तःकरण की पदार्थाकार अवस्था को दृत्ति कहते हैं। 
८--चैदान्त में श्ञान दो प्रकार का है--धाक्षि-शान और दृत्तिशान| अन्तः- 
करण की वृत्तियों को प्रकाशित करने वाला ज्ञान 'साक्षिशानों और 
साचि-चैतन्य से प्रकाशित दृत्ति 'दृत्तिज्ञान' कहा जाता है। 
६-मिह्ु न्या० २१२ | 
१०--प्र० न० २ व जैन» तर्क पृ० ७० 
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११--मिक्तु न्या० २१ 
१२--व्यञ्जनावग्रहकालेडपि शानमस्त्येव, सूहमाब्यक्तत्रानु. नोपलमभ्यते 
सुप्ताव्यक्तविज्ञानवत्‌-“] “-स्था० वृत्ति० २-१-७१ | 
१३--(१) स्वरूप--रसना के द्वारा जो ग्रहण किया जाता है। वह रिस! 
होता है। 
(२) नाम--हूप, रस आदि वाचक शब्द | 
(३ ) जाति--रूपत्व, रसत्व आदि जाति। 
॥( ४ ) क्रिया--सुखकर, हितकर आदि क्रिया | 
(५ ) गुण--कोमल, कठोर, आदि गुण । 
(६ ) द्वव्य--ध्ृथ्वी, पानी आदि द्रव्य | 
१४--अश्रनध्यवसायस्तावत्‌ सामानन्‍्यमात्र श्राहित्वेन अवग्रहे अन्तर्मवत्ति | 
“-वि० भा० वृ० प० ३१७ 
१४--न्याय० सू० ११-२३ ॥ 
१६--नयाय० सु० १०१०-४० | 
१७--त्याय ० सू० १-१-४१। 
१८--तिकालगोचरस्तक, ईहा तु वार्तमानिकार्थविषया --जैन० तके० 
१६--नं० २६ 
२०--नं० २७|३० 
२१--न० २६ 
२२--केई सु व॑जणोग्गहवज्जेच्छोदूण मेयम्मि || ३०१॥ 
अस्सुय निस्यियमेव॑ अद्वावीस विहं ति भासंति | 
जमवग्ग हो दुमेझ्नोड्वस्गह सामएणओं गहिओ || ३०२ ॥ 
“-वि० भा० बृ० 
२३--चउवइरित्ता भाषा, जम्हा न तमोर्गहाइओ। | 
मिन्‍्न॑ तेणोग्गहाइ, सामण्णओ्रों तयं तर्गयं चेव || ३०३ ॥ 
>-वि० भा० बृ० 
२४--न अर्थावग्रहद--व्यञ्जनावप्रहमेदेनाभ्रुत निश्चितमपि. द्विपैवेति, इंदह्च 
श्रोत्रादिप्रभवमेव, यत्तु औत्यत्तिक्यायशुतनिश्चित॑ तत्नाथावग्रहः सम्भवत्ति, 


जैन दर्शन में प्रमाण मोमांसा [ २१३ 


न तु व्यज्ञनावग्रहः, तस्य इन्द्रियाश्रितत्वात्‌ , बुद्धीनां 6 मानसत्वात्‌, 
ततो बुद्धि्योडन्यत्र व्यक्ञनावग्रहो मन्तब्यः | 
“स्था० दृ० २॥१|७१ 
पार; 
१--अ्रपौद्ग लिकत्वादमूर्त्तों जीव? पौद्ग लिकलातु मूर्त्तानि द्रव्येन्द्रियमनांसि, 
अमूर्ताच मूर्त प्रथग॒भूत॑ ततस्तेभ्यः पौद्गलिकेन्द्रिय मनोथ्यो यन्मति 
श्रुतलक्षं शानमुपजायते तदू धूमादेररन्यादि शानवत्‌ परनिमित्तत्वातू परोक्षम्‌ 
--बि० भा० वृ६ गाथा० ६ 
२--तथा हि पव॑तोय॑ सारिनई उतानरिन, इति संदेहानन्तरं यदि कश्चिन- 
मन्यते-अनग्निरिति तदा तं प्रति यद्ययमनग्निर्भविष्यत्तहिं धूमवन्‍नाभविष्यत्‌ 
इत्यवहिमत्वेनाधूमवत्त्पप्रसज्जनं क्रियते| स चानिष्डं प्रसंगः तक उच्यते | एवं 
प्रवृत्त तक अनभिमत्त्वस्य प्रतिक्षेपात्‌ अनुमानस्य भवृत्यनुग्राहक इति***] 

-( तके० भा० ) 
३--सपश्चावयबोपेतवाक्यात्मको न्‍्यायः “वा ० भा० 
४--पमस्तप्रमाणव्यापारादर्थाधिगतिरन्याय] “न्याय० बा० 
४--मिन्षु० न्‍्या० ३-९८ | 
६--मिक्ु० न्‍्या० ३-३३। 
४-मिक्ु० न्या० ३-३१ । 
८--मिक्ु० न्‍्या० ३-१२। 

६- प्र० न० ३॥६५-१०७ 

 पॉच ; 

१०--ुक्त्या अविरुद्ध! सदागमः सापि तदु अविरुद्धा इति। 
इति अन्‍्योन्यानुगत॑ उभय॑ प्रतिपत्तिहेतुः इति॥ 

२---थ्रो हेतुवादपक्षे हेतुकः आगमे व आगमिकः | 
स स्वसमयप्रज्ञापफः सिद्धान्तविराधकोडन्यः || 

रैन च॒ व्याक्तिगहणबलेनाथंग्रतिपादकत्बाद्‌ घूमवदस्य अनुमानेःन्तर्भावः, 
कूटाकूटकार्धापणनिरुपणप्रवणुप्रत्यक्षवदभ्यासदशायां व्यात्तिग्रहनैरपेक्ष्येणै- 
वास्य अर्थवोधकत्वातू | --जैन० तकौं० पृ० २६ 
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नं प८ 
४-स्या० मं० एलो० १७ 
४--जं इमं अरिहंतेहिं मगवतेहि उप्पण्णणाण द॑सणधरेहिं तीयपच्चुपएणा- 
णागय जाणएहिं सन्वण्णूहि सब्वदरिसिहिं पणीअं सेत॑ मावसुय॑ | 
“-अनु० ४२ 
६-+अनु ० २४४ 
७--अनु० ॥; 
८--(क) नं० ३६ | 
.( ख) संज्ञा्वर॑ बहुविधलिपिमेमेदम्‌, व्यब्जनाक्षरं॑ भाष्यमाणमकारादि एते 
चोपचाराच्छू _ते। लब्ध्यक्षरं तु इन्द्रियमनोनिमित्तः शुतोपयोगः तदावरण- 
क्षयोपशमो वा-****] -+जैन० तर्क० प्रृ० ६ 
६“ञ्रमि० चि० ११ 
१००-्ञमि० वि० १२ 
११--मिश्रा! पुनः पराबृत्य सहागीर्बाण सन्निमाः] ““अमि० चिं० ११६ 
१२--दोहिं ठाणेहिं सददुप्पाएसिया, तंजहा-''साहन्नंतायं पुरणलाणं सहुपरा 
एसिया, भिज्जंताणं चेव पोग्गलाणँ सहुपाए सिया**" 
“--स्था० २।३८१ | 
१३--क) स्वामाविकसामशथ्येसमयाभ्यामर्थवोधनिवन्धन॑ शब्दः | 
न्न्प्र्०्नंण० ४ 
(ख) मिक्षु० न्‍्या० ४-६ | 
१४--_क) सामयिकलाच्छब्दार्थ सम्प्रत्ययस्य "| न्‍्याय० सू० २।१॥५४| 
(ख) सामयिकः शब्दार्थ सप्रत्ययो न स्वाभाविक! --वा० भा९ 
१४६--चाच्यवाचकमावोडपि तरकेणैव अवगम्यते, तस्‍्वैव सकलशब्दाव 
गोचरत्वात्‌ | प्रयोजकबृद्घोक्त भ्रुत्वा प्रवर्तमानस्थ अयोज्यदृदस्थ चेष्टा- 
मवलोक्य तत्कारणशानजनकता शब्देज्वधार्यतों उन्त्यावयव अंतर 
पूर्वावयवस्मरणोपजनितवर्णपदवाक्यविपयसंकलनात्मकप्रत्यमिज्ञानत्रत 
आवापोद्वापाभ्या सकलव्यत्त्युपसंहारेण च॑ वाच्यवाचकमावप्रतीढिं" 
दर्शनात्‌- *| --जैन० तके० पृ० शृथू 
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रु) दिलियो हि उल्वेधर्मः पग पेज परानपेक्नएस, रधोल्या दिवदू वर्णाविविय 
“प्र० क० मा ४|५ 
(0) परलुतः फनितर भाषा: पतिनिपतव्यक्णकब्यएयाः, फेचिन्नइत्यनन 
शपभाव एस गर्णम | 5-पने5 | 
क+६-में धत्ि परापेफ्णा, वशगमुदगियोत्ति णय हुत्छा। बव्ट्विमिय बेचित्त, 
सरायरएर्ग पाग्य २०० ++भा० २० ३० 


२३--उत्त> ३६८० | 
२४--मभग* ६१ । 
२४०-भगन १॥०७६२ | 
६६--भग* १७३ | 
२३--स७ नि 


णल्ब्नस (५ । नि छः 


न 


र६--भगण० १०|१० | 

३०--[क) भग> ८॥२ | (से) स्था० १०७५४ | 

डर १---उशवैं ० ७|८,६ | है 

इ२--(क) नचावधारणनिधिः सिद्धान्तेनानुमत इति वक्तव्य, तब-तत्र 
प्रदेशेड्नेकशो5त्रधारणविधिदर्शनातू, तथाहि--'किमिय॑ भन्‍्ते | 
कालोत्ति पचुच्च॒इ १ गोयमा | जीवा चेव अजीवा चेवत्ति स्थानाडे 5 
प्युक्तत--जद्त्थि दुष्पड्रोयार, तंजहा ञ्ञ णं लोए तं सब्ब--जीवा 
चेव अजीवा चेव” | 

तथा “जह चेबउ मोक्खफला, आणा आराहिया जिणिदाश” इत्यादि 
वा त्ववधारणी भापा प्रवचने निषिध्यते सा क्चित्‌ तथा रूप वस्तुतत््वनिर्या- 
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भावात्‌ क्वचिदेकांतप्रतिपादिका वा न हु सम्यगू यथावस्थितवस्तुतत्वनिर्णये 
स्यात्‌ पद॒प्रयोगावस्थायामिति | --आचा० बृ० पृ० ३७० 
(ख) प्रश्ञा० ११ 
३३--म० नि० ( सव्वासव सुत्त ) 
३४--सनन्‍्म ० ३॥५४ 
३४--अ्राचा ० १-१-१ | 
३६--दशवे ० ४ १३ | 
न ३७०-भग० ७-२ | 
शे८--+क) बृह० उप० २-३-११ | 
(ख ै १9 ४-२-११ | 
३६--यतो वाचो निवत्तन्ते, अप्राप्य मनसा सह] +सैत्त> छप० २४ 
४०--म० नि० ( चूल मालुक्य सुत्त ६ ) 
४१--एकलसाहए्यप्रतीझोः संकलनज्ञानरूपतया प्रत्यमिशानता डनतिकमात्‌ | 
“-अ्र० क० भा० पृ० ३४५ 
४२--प्र्यादापत्ति अर्थापत्ति, आपत्ति :--पआरप्तिः प्रसगः यथाअश्रमिधीयमानेड्यें 
चान्योथः प्रसज्यते सोडर्थापत्ति,, यथा--पीनोदेवदत्तो दिवा न मुददक्ते, 
इत्यमिधानाद्‌ रात्रौ मुडक्ते इति गम्पते | 
४३--अमाणपतक॑ यत्र, वस्तुरूपेण जायते। 
वस्तुतत्तावबोधार्य, तत्राउमाव-प्रमाणता | 
--मी० श्लो० बा० पृ० ४७३ | 
४४--म्रं० न० २|१ | 
४५--न्याया० प्ृ० २१ | 
४६--सम्मवः--अविनामाविनोथंस्थ सत्ताग्रहणात्‌ अन्यस्यथ सत्ताग्रहर्ण 
सम्भवः | अय॑ द्विविघः--तनत्न (१) सम्भावनारूप:--यथा-अमुकों 
मनुष्यों वैश्योडस्ति अ्रतों घनिकोडपिस्थात्‌॥। ( २ ) निर्शयरूपः यथा-- 
अमुफस्य पाश्व यदि शतमस्ति तत्‌ पंचाशता अ्रवश्य॑ भाव्यम्‌ | 
४७--रेतिहाः--अनिर्दिष्टवक्तृक॑ प्रवादपार॑पर्यम | चरक में आगम को भी 
ऐतिह्य कहा है। “वत्‌ प्रत्यक्षमनुमानमैतिह्ममौपम्यमिति |? च्च० विं० 
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स्थान ०।३०] “ऐहिह्य नामाप्तोपदेशों वेदादिः?-- 
--च० वि० ८(४३। 
४८--प्र० नं० २० २॥१ 
४६--योगजाइ ष्टिजनितः, स तु प्रातिभसंशितः | 
संन्ध्येव दिनरातिभ्या, केवलश्ुतयोः पृथक || --अ्रध्या० उप० २२ 
५०--न्द्रियादिश्राह्मतामग्री निरपेतत॑ हि. मनोमातन्रसामग्रीप्रभवं अर्थ तथा-- 
भावप्रकाशं ज्ञान प्रातिभेतति प्रसिद्धम--श्वो मे भ्राता आगन्ता-- 
इत्यादिवत्‌ --न्या० कु० पृ० ५२६ | 
अपि चानागतं ज्ञानमस्मदादेरपि क्वचित्‌। 
प्रमाण प्रातिम॑ श्वो मे, भ्रातागन्तेति दृश्यते ॥ 
नानर्थन न सदिग्धि, न वाद चिघुरीकृतम। 
दुष्टकारणंस्चेति, . प्रमाणमिदमिष्यताम ॥ 
--( न्‍्या० मं० विवरण पृ० १०६-१०७ जयन्त ) 
५ १--पुव्बमदिद्व-मसुय-मवेइय तक्खणविशुद्ध गहिश्रत्था | 
अव्वाह्म फलजोगा, बुद्धि ओप्पत्तियानाम--नं० २ 
पू२०-नं० २६ 
( क ) भ्रुतम---सकेतकालभावी परोपदेशः श्रुतग्रन्थर्च | 
(ख ) पूर्व तेन परिकर्मितमतेब्यंवह्वारकाले तदनपेज्षमेव यद्‌ उत्पद्नते तत्‌ 
भ्रुतनिध्चितम्‌ | यत्तु शभ्रुताउपरिकर्मितमतेः सहजमुपजायते तदू 
अभ्रुत-निश्चितम्‌ | --वि० मा० बृ० गाथा-१७७ 
४,३०-अ्र० न० २॥४ 
४४--म्र० न० ३॥२ 
ध५--वि० भा० गाथा ३००-३०६ | 
५६--अ्रष्ठाविशतिमेदविचारम्रक्रमेडवग्रह दिमत्व॑ सामान्य घर्ममाशित्य | 
अश्रुत-निश्रितस्य श्रुत-निश्चित एवं अन्तर्भांवों विव्ष्यते, भ्रुता-भ्रुत- 
निश्चितविचारप्रस्तावे तु अभ्रुतनिश्चितत्वं विशिष्ट. धर्ममुररीक्ृत्य 
श्रुतनिभितादश्रुतनिश्षितं पथगेवेष्यते ***] -“चि० भा० वृ० ३०५ 
४७ क--जे विण्णाया से आया*“*“जैण वियाणइ से आया “-आच्चा० 
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ख--जीवेशं मंते | जीवे ? जीवे-जीवे ? गोयमा | जीवे ताव नियमा जीवे, 

जीवे-जीवेवि “नियमा [**-*इ ह एकेन जीवशदब्देन जीवों णह्ते, 

द्वितीयेन च चेतन्यमिति**“जीवचेतन्ययोंः परस्परेणाविनाभूतलादू 

जीवः चेतन्यमेव, चेतन्यमपि जीव एव-* “-भेग० कृ० ६१० 

५८--णाणे पुणणियमं आया --भग० १२१। 
५६--स्वस्मिन्नेव प्रमोत्पत्तिः स्वग्रमातृत्वमात्मनः | 
प्रमेयत्वमपि स्वस्थ, प्रमित्तिश्वेयमागता || 

--( तत्वा० इलो० पृ० ४३ ) 


छह $ 
१--सतोय अत्थि असतोय नत्थि | 
गहरामो दिद्ठिं न गहरामो किचि॥ “-सू० २-६-१२ 
२--(क) पण्णवरिज्जा भावा, अणंतमागो चु अगमिलपाणं | 
पण्णवणिष्जाणं पुण,. अखणंतमागों सुयनिवद्धो | 
“-वि० भा० ३४१ 
(ख ) नं० २३ 
३--केवलनाणेण5्ये नाउं जे तत्थ पण्णवण जोये | ते भासइ तित्थयरों वइजोग 
सुझं हवइ सेसं तन केवलज्ञानोपलब्धार्थामिधायकः शब्दराशिः प्रोच्यमान- 
स्तस्थ भगवतों वाययोग एवं भवति, न भरुवम, स्व भाषा पर्याप्त्यादि- 
नाम कर्मोंदयनिवन्धनत्वात्‌, भ्रुतस्थ च क्ञावोपशमिकत्वात्‌ु। स च 
वागयोगो भवत्ति भुतम्‌, शेषम अप्रधान द्रब्य-भ्रुतमितयर्थ; भोतृणा 
माव्रशुतकारणतया द्रव्यभुतं व्यवहीयते इति भावः | 
न-नं० बृ० ४६ 
७--प्र० नं० २० ४|४३ हैं 
४--(क) इद्द च प्रथमद्वितीयचतुर्था अखण्डवस्त्ाभिताः, शेषाश्चलारो वस्त॒- 
देशभिता दर्शिता), तथान्यैं स्तृतीयोपि विकल्पोड्खण्डवस्त्वाशित 
एवोक्त,-तथाहि अखएडस्य वस्तुनः स्वपर्यायेः परप्यायिश्च विवक्ति- 
धस्प- सबसक्वमित्षि। अतएवामिहितमान्नाराज्नटीकायाम:-ईह 
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भोत्पत्तिमद्भीकृत्योत्तर विकल्पत्नयं न सभवति, पदार्थावयवापेक्षतात्‌, 
तस्वोतपत्तेश्वावयवाभावात्‌ इति --स्था० बृ० ४४३४५ 
खि) त० भा० दी» प० ४१५ 
६--+भग०७० २।१।६९० | 
छ--सथा० १० 
८--मग० ७२२७३ 
६--भग« 
१०--स्यान्नाशि नित्यं सह विरूप॑, वाच्य न वाच्यं सदसत्तदेव | 
विपश्चितां नाथ | निपीततत्व । सुधोद्गतोद्गारपरपरेयम ॥ 
“स्था० मं० २५ 
११--मग० ८१० 
१२--भग० श१३२॥७ 
१३--भग० १३-७ 
१४--भग० १२-१० 


१४--य एते सप्त पदार्था निर्धारिता एतावंत एचरूपाश्चेति ते तथेव वा स्युनैंव 
वा तथा स्युः इतरथा हि तथा वा स्युरितरथा वेत्यनिर्धारितरूपज्ञानं 
संशयशानवद्प्रमाणमेव स्थात्‌ | “--न्रकह्म० शां० २३२३३ | 

१६--७.06 00 06 परा6वश' 0प्राएथ्या 00 ग७ापां४॥7 47 
[छांएठ 58॥॥98 5978000#07 920 ए०, ॥ 7०४४ 28. 


१७--इशेन ० इ० पृ० १३५ 

१८--४० ६४-६४ 

१६--+क) जस्स आउयं तस्स अंतराइयं सिय अत्थि, सिय नत्थि, जस्स पुण 
अतराइये तस्स आउय॑ नियसं अत्यि --भग० ८-१० 
(ख) मग० १२१० 

२००--भा० दु० ४० १७३ 

२१०-भा० द० ४० १७३ 

२२--पू० प० ४० ६६-६७ 


२१२० ] जेन दर्शन में प्रमाण मीमांसा 


२३--नहि द्रव्वातिरेेण पर्वावाः सन्त केचन | 
द्रव्यमेव तत्ः सत्यम्‌, भ्रान्तिरन्या ठु चित्रवत्‌॥ 
पर्यावव्यतिरेकेष. द्वव्य॑ नास्तीह किंचन। 
भेद एवं ततः सत्यो, भ्रान्तिस्तद्‌ भ्रौव्य कल्पना ॥ 
नामेदमेव पश्यामो, भेट नापि च॑ केवलम | 
जात्यन्तर॑ तु॒पश्याम-स्तेनानेकान्व साधनम]॥ 
“--उत्पा० २१-२२-२३ 
र४--आजचा ० ४१-२०६ 
२५--तक० ( तीसरा भाग ) पृ० २०८ 
२६--मरशंधा ?ा]08090ए ए०., 4 ९४2९ 808-6 
२७--द० दि० अध्याय १४५ १० ध४ध्८ 
२८--सद्भावेतराभ्यामनमिलापे वस्तुनः केवल मूकत्व॑ जयतः स्यातू विधि- 
प्रतिषेधन्यवहारायोगात्‌--« ---अ्र० स० पृ० १२६ 
२६--अनेकान्तो प्यनेकान्तः, प्रमाण-नयसाधनः | 
अनेकान्तः प्रमाणान्ते, तदेकान्तोडर्पितानयात्‌ |) 
“--स्वय॑० ( अरजिन स्तृति ) श्८ 
३०--आचार्य प्रवर भी तुलसी गणी के एक लेख का अंश | 
३१--पघू० २-४-२६ | 
३२--नह्मे कस्मिन्‌ धर्मिणि थुगपत्‌ सब्सचादिविरुद्धधमसमावेशः सम्भवत्ति 
शीदोष्णचत्‌ --अक्ष० शां० २२-३३ 
३३--नील-कमल--वह सामानाधिकरण्य है। कमल में नील णुण के निमित्त 
से 'नील' शब्द की और कमल-जाति के निमित्त से “कमल” शब्द की 
प्रवृत्ति होवी है| 
३४--सिय ससरीरी निकखमई सिय असरीरी निक्खमई --भग० २-१ 
३५--नह्मे कत्र नानाविरुद्धधमप्रतिपादकः स्वाद्वादः किन्त्वपेज्ञामेदेन तदविरोध 
द्योतकस्यात्पट्सममिच्याहतवाक्थविशेषः --न्याय खं० श्लो* ४२ 
३६--थदि येनैव प्रकारेण सत्त्वं, तेनैव असत्त्वं, येनेव च असत्त्वं, तेनैव सत्त- 
मम्युपेयेत तदा स्थाद्‌ विरोध! “-ग्र० न# २० ४ 


जन दर्शन मे प्रमाण भीमांस। [२११ 
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पश्लतिपशपरोगधीना निष्टप्रतंग: ग्पनधस्था | 


४ +तमपपसशना मु रामीपाशनापा: टि बस्लुनोबस्तुललम्‌ 


४ई+पाप थे मरलपर्मितिषयात्‌ चयो भगा स्विकलादेशा), चत्वारश्चदेशा- 
मन्तिन्नपमिनिययल्यात्‌ पिकलादेशाः॥ ““न० २० परृ० २१। 
४;“ूर्ग बम्दू संततभगीसर्चभाव, ते चाथ्मी, स्वन्रव्यक्षेत्रकालभावापेक्षया 
स्वाद रिन, पर टस्पाणयेत्षपा स्पोन्‍्नास्ति, अनयोरेत्र धर्मबों बौगपयेना- 
मिपानुमशप्यलयाट 5पक्तय, तथा कस्यचिदशस्य स्वद्रब्याद्पेज्ञया परस्य 
मु विपक्चित्वान्‌. कस्थलिस्वाशस्थ परक्रव्याद्मेच्या विवक्चितल्ात्‌ 
स्यादम्ति ले स्थानान्ति चेति, तयक्रस्याशस्य स्थव्रब्याद्पेक्षया परस्य 
तू सामसत्येन स्मपरद्रद्याव्पेत़्या विवच्ितलात्‌ स्थादस्ति चावक्तत्य 
अति, तमैऊस्याशस्प पररव्याद्पेत्तया परस्य तु सामस्त्येन स्वद्रव्या- 
पेत्तया विवच्चितत्वात्‌ स्पान्नास्ति चावक्तव्य चेंति तयेकस्यांशस्य 
स्वहव्याद्यपेत्तया परल्य तु परद्रव्याथ्पेज्ञगाउन्यस्य तु यौगपश्येन 
स्वपरठव्यादापेक्षया विव्चितत्वात्‌ स्थाटस्ति च नास्ति चावक्तब्य चेति। 
“( वि० भा० वृ० ) 
४७--( क ) प्र० न० ४ 
(ख)“अपयंय वस्तु समस्यमान-मद्नव्यमेतव्य विविच्यमानम्‌ | 
आडेशभेटोदित. सत्तमंग--मदीध्शस्त्व बुधरूपवेबम्‌” || 
स्या० म० २३ 
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४८--प्रमाओय मुणि देहिं, भणित्रो अछ्मेयञ्रो। 
अन्नाण संसओ चेव, मिच्छानाण तहे व ॥ 
राग दोसो मइब्मंसों, धम्मम्मिय अणायरों।| 
जोगायणं दुष्पणिहाणं, अट्टता वज्जियलओ || 
४६--अज्ञानं खललु कष्डं, क्रोधादिभ्योडपि सर्वपापेभ्वः | 
अर्थ हितमहितं वा, न वेत्ति येनाबृतों लोकः ॥ 
५०--“सशयात्मा विनश्यति?--यह मन की दोलायमान दशा के लिए है। 
जिज्ञासात्मक्त सश्य विनाशकर नहीं किन्तु विकासकर होता है। 
इसीलिए कहा जाता है--“न संशयमनारुद्म, नरो भद्राणि पश्यति-*[ 
४१--स्था० १० 
५२--विद्यमान पदार्थ की अनुपलब्धि के २१ कारण हैं। इनसे पदार्थ की 
उपलब्धि होती ही नहीं अथवा वह यथार्थ नही होती | 


(१ ) अति दूर (२ ) अति समीप 

(३ ) अ्रति सूछम (४ ) मन की अस्थिरता 
(५ ) इन्द्रिय का अपाठव (६ ) बुद्धिमान्दय 

(७ ) अशक्य अहण (८) आवरण 

(६ ) अश्रमिभूत (१०) समानजातीय 

(११) अनुपयोग दशा (१२) उच्चित उपाय का अमाव 
(१३) बिस्मरण (१४) हुरागम-मिथ्या उपदेश 
(१५) मोह (१६) दृष्टि-शक्ति का अमाव 
(१७) विकार (१८) क्रिया का अभाव 

(१६) अनधिगम--शास्त्र सुने विना. (२०) काल-व्यवधान 

(२१) स्वभाव से इन्द्रिय-अगोचर 

--( वि० मा० बृ० ) 
* सात ४ 
१--श्रनेकान्तात्मकत्वेन, व्याप्तावत्र क्रमाक्रमों | 
ताभ्याम्थक्रिया व्यात्ता, तयास्तित्व चहुष्टये' ॥| 


१--बन्ध, बन्ध-कारण, मोक्ष, मोक्ष-कारण | 
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मूलब्याप्तुनिवृत्तो तु, क्रमाक्रमनिवृत्तितः | 

क्रिया-कारकयो भरे शान्नस्यादेतच्चतुष्टयम्‌ ॥ 

ततो व्याप्ता ( व्याप्त ) समस्तस्य, प्रसिद्धए्चप्रमाणतः | 

चतुष्टय॑ सदू-इच्छदूमिरनेकान्तोवगम्यताम्‌ | --तत्वा० २४६-२४१॥ 


२-सू्‌० २॥६४| 
इ>->भग० ७१२ 
४--(१) द्व्य-ठुल्य । 
(२) क्षेत्र-ठल्य | 
(३) काल-तुल्य | 
(४) भव-तुल्य 
(४) भाव-तुल्य | 
(६) सस्थान-तुल्य | 
४--भग० १८॥१०। 
६--तत्‌ परिणामिद्रव्यमेकस्मिनेब्षणे एकेन स्वभावेन उत्पयते, परेण 
विनश्यति--अनन्तघर्मात्मकत्वाद वस्तुनः | --सू० बृ० ११श। 
७--पारमैश्वर्ययुक्तत्वाद, आत्मैब मत ईश्वरः | 
सच कर्तेति निर्दोष, कतृ वादों व्यवस्थित” | --शा० वा० स० 
८--उत्पादव्ययघौव्ययुक्तं सत्‌ | --त० सू० ४२६ 
६--(क) सष्टि-स्थिल्यन्तकरणी, त्रह्मविष्णुशिवात्मिका | 
स सजा याति मगवानेक एब जनाद॑नः || --वि० पु० १२६६ 
(ख) एक सत्‌ विप्रा वहुधा वदन्ति “|--ऋग्‌० १॥१६४-४६॥ 
१०---वैदिकोव्यवहतंव्यः, कतंव्यः पुनराहतः | 
श्रोतच्यः सौगतो धर्म, ध्यातव्यः परमः शिवः |] 
११०--अपोरणीयान्‌ महतो महीयान**"--कठ० उप० १२२० 
(क) सदसदूवरेए्यम्‌*" “-स्ुए्डकोप० २१२१ 
(खो) यस्मात्‌ पर नापरमस्ति किख्िदू, यस्मान्नाणीयों नज्यायोड- 
8. स्तिकश्चित्‌। ““शवेताशव" उए० श६। 


दी बन 
टननननननममीननमम+ाा- जन निमन्‍मकननननन+ न अन्‍ओ+ (स्‍्_ 
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१२--यज्ञोपवीत परम पवित्र, करेण धृत्वा शपथ करोमि | 
योगे वियोगे दिवसोड्ड्धनाया अणोरणीयान महतो महीयान॥ 

१३---०0॥6 4760688#78 8007"ए 8 #00 ह_00प7 6 €४- 
ए878807 ०0 फि६॥४ शां प्र 
४०8४ राशंशए वात 700 प्र70७8॥७79 9९४ 0प्80987078 
0760708- 0799 08ए 806 887९6 “४४86 878&)| ॥ 8&ए 
8 छिलेक्काशाफ ९? 7969 प्रांगण ह९ा९व ज्ञांगिी का 
ग्र7शड0९०७४१ एथाबण९, "१७४ ४ 2६७7० (8१8 60 8 
97060 ह्ाएे 40 8॥ ॥0प्र7 ॥6 86९78 0 गागा 0पौषए्र & 
ग़राणपां8 एप ७ माँंए 860 00 8 706 88/0ए8 [07' 0779 
#& ्रगरपरां8ह 800 | ]8 ]0860७ एक ध ॥0775 एकता 
8 3.20807ए।09.” 

१४--करिसण *““गठर अद्दालग*“**मंडोवगरणस्स विविहस्स य अट्टाए 
पुदविहिंसंति मंदबुद्धिया--प्रश्न ( आ० ब० द्वार )--१ 

१४-स्था० २ 

१६--हह द्विविधा भावा+--तद्था हेत॒ग्राक्मा अहेत॒ग्राह्माश्च | तत्र हेतुग्राह्मा 
जीवास्तित्वादयः तत्साधकप्रमाणसद्मावात्‌ , अहैतुप्राह्मा, अमव्यत्वादयः 
अस्मदाथपेक्षया तत्‌ साधकहेतूनामसम्मवात्‌, प्रकृष्टज्ञानगोचरत्वात्‌ 
तद्धेतूनामिति | --प्रज्ञा० बृ० पद्‌ १ 

१७--शायेरन्‌ हेतुवादेन, पदार्था यद्यतीन्द्रियाः | 
कालेनैतावता तेषां, कृतःस्थादर्थनि्ण॑यः || --यो० दृ० स० १४६ 

१८- (क) नचेतदेव यत्‌ तस्मात्‌, शुष्कतर्कग्रहो महान । 
मिथ्याभिमानहेत॒त्वात्‌ू, त्याज्य एवं मुमुक्नुभिः॥ 

--यो० ह० स० १४७ 
(ख) अन्यत एव श्रेयांस्यन्यत एवं विचरन्ति वादिवृषाः | 
वाक्सरम्भः ववचिदषि, न जगाद मुनिः शिवोपायम्‌ | 
अ-“द्वा? द्वा० ८६७ 


ता 
] डे 5 डक #ष््क 
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१६--४वें शब्दनयास्तेन, पराम्मप्रतिपावने | 
स्वार्थ प्रकाशने मातु-रिमे जाननयाः स्थिताः |--भी० इलो० वा० 
२०--च्यापंलेनाभयण तब्व्यतिरेकादभेदवृत्तिः। पर्यायार्यत्वेनाभयरो 
परस्पर व्यतिरेकेडपि एकल्वाध्यारोप), ततश्च अभेदोपचारः | 
“-त्ता० राणू धर] 
२१--३त्प चत्तानि नाणाई' ठप्पाइ' ठबणिज्जाइ', णो उद्दिसति, णो 
समिसंति, णो अगुए्णविज्ज॑ति, सुयनाणस्स उद्देसो, समुद्देसो, 
गणुएणा, भशुयोगी य पवतइई ।--अनु० २ 
२२--स्पाद्ाद और नय-शब्द बोधजनक हैं--इसलिए आगम हैं। 
२३--अ्रुत॒ स्वार्थ भवति परार्थ च--जानात्मक॑ स्वार्थ-वचनात्मक पराथ॑, 
तदू भेटा नया: |[--सर्वा" सि० 
२४--प्लक्षेणानुमानेन, प्रसिद्धा्थ प्रकाशनात्‌ | 
परस्‍्य तदुपायत्वात्‌, परार्थत्वें हयोरपि ॥--श्रनुमान॑-प्रतीत प्रत्याय 
यन्नेव॑ वचनयति---“अभिरत्र धूमात्‌ ”*- प्रसक्षप्रतीत पुनर्दशेयन्ने- 
तावदू वक्ति--पश्य राजा गच्छति |--न्याया० टीका १९ 
२५--प्र० चा०--१।१७ 
र२६--अद्य० शा" २॥२॥१७| 
२७--शुद्धं द्रव्य समा भ्रितल्य, सम्रहस्तदशुद्धितः । 
नेगग-व्यवहारी स्तः, शेपाः पर्यायमाश्रिताः || --सनन्‍्म० टी० २७२ 
र८--मग्र० १८॥६| 
२६--छान्दो ० उप० ६१४ 
३०--भग० १७२] 
३१--थो वस्तूनां समानपरिणासः स सामान्यम्‌ , सच सामान्यपरिणामों- 
असमान परिणामाविनाभावी, अन्यथा एकलापत्तितः सामान्यल 
स्यैबायोगात्‌ , सच असमानपरिणामों विशेष) उक्तत्च-- 
#“बस्तुन एवं समान परिणामः स एवं सामान्यम्‌ | 


असमानस्तु विशेषो, वस्त्वेकमुभयरूप॑ तु ॥” 
“-आव० बृ०-[मलयग्रिरि पत्र २७३ 


अर तनमन ० नन+-जक तन. अमनन-ननन 
जे जननी सनम ध् 
न 
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३२--स्वृतिश्चैंक श्लोक प्रमाण, स्वो्न॑ हु बहुशलोक मानम्‌॥ 
ह० च० प०--३ गाथा ( अभयदेव कृत ध्याझ्या ) 

३३--आव ० बृ०--[( मलयगिरि ) 

३४--चस्तुतः ज्षणिकलादिविशेषणशुद्धपर्यायनेगमो नाभ्युपगच्छत्येव | 
किड्चित्‌ काल स्थाय्यशुद्धतव्श्युपगम स्तु॒सत्तामहासामान्यत्प 
द्रव्यांशस्य धटाव्सितारुप--विशेष  परस्तारमूलतयाउशुदद्रव्या- 
भ्युपगम एवं पर्यवस्यत्तीति पर्यावार्थित् तस्य, अ्रतणव सामान्य-- 
विशेषविषयभेदेन संग्रहव्यवहास्योरेवान्त्मावेव शुद्धाशुद्ध हव्या- 
स्तिक्रोडयमिष्यत इत्ति | [ अने० पत्र० १० |] 

१५--तारकिकाणा भयो भेदा, आदा द्वव्याथंतों मताः | 
सैद्धान्तिकानां चत्वारः, पर्यावार्थगताः परे || --त्वायो९ १८ 

३६--अनु० १४ 

३७--न० र०--धु० १२ 

इ८-न चेबमितरांशप्रतित्षेपित्वाद्‌ दुर्यत्वम्‌, तत्‌ प्रतिज्षेपस्व प्राधान- 
मात्र एवोपयोगात्‌* “न० २०--पृष्ठ १२ 

३६--अन्यदेव हि सामान्यममिन्‍्न झानकारणम्‌ | 
विशेषोष्यन्य एवेति, मन्‍्यते नेंगमों नयः | 

४०--तत्वा० रा०--१,४२ 

४१--थो नाम नयो नयान्तर-सापेक्षः परमार्थतः स्थात्‌ पदप्रयोगममिलपत्‌ 
सम्पूर्ण वस्ठु ग्रहणातीति प्रमाषान्तर्माबी, नवान्तरनिरपेक्॒स्त यो 
नयः स च नियमान्‌ मिथ्यादष्रेव सम्पूणवस्तुम्राहकाभावात्‌-इति 

[ आचार्य मलयगिरि--आव० बृ० पत्र ३७१] 

४२- सस्थादरस्ति! इत्यादि प्रमाणम्‌ , अस्त्येब' इत्यादि हुणेयः, अस्ति' 
इत्यादिकः सुनयो न हु संब्यवहाराड्रम, स्पादस्त्येब! इत्यादि सुनव 
एव व्यवह्ारकारणम्‌-** सन्‍्म० दी० पृ०--४४६ 

४३--सदेव सत्‌ स्थात सदिति त्रिधार्थोीयेत हुनींतिनय प्रमाणेः | 
यथार्थदर्शी तु नयप्रमाष-पयेन दुर्नीतिपथत्वमास्थः || “7 स्था० से? ३ 

%४--(क) स्थाज्जीव एव इत्युक्तेनेवोकान्तविषयः स्वाच्छन्दः, 
स्वादस्त्पेव जीवः इल्युक्ते एकान्तविषयः स्वाच्छाव्दः | 
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स्थादसतीति सकलवस्तुआाहकतात्‌ प्रमाणवावयम्‌, 

स्थादस्त्येव द्रव्यमिति वस्त्वेकदेशग्राहकत्वान्नयवाक्यम्‌ || 
-+पंचा० ढी० पु० १२ 
(ख) पूर्व पंचास्तिकाये स्थादस्तीत्यादि प्रमाणवाक्येन प्रमाण सप्तमंगी 

व्याख्याता, अन्र तु स्यादस्त्येव यदेवकारअहरं तन्‍नय सप्तभगी- 
जञापनाथमिति भावार्थ: |--प्रव० टी० पृ०१६२ 

४घ४--वि० भा० गाथा--२२३२ 

४६--अने० ध० ३१ 

४७--(क) सनन्‍्म० पृ० ३१८ 
(ख) अने० पृ० ५५ 

४८--नित्य॑ सत्तमसत्व॑ वा, हैतोरन्यानपेक्षणात्‌ | 
अपेक्षञातो हि भावानां, कादाचित्कत्वसमवः ॥ 

४६--न सोस्ति प्रत्ययो लोके, यःशब्दानुगमहते | 
अनुविद्धमिवज्ञानं, सर्व शब्देन भाषते [बा ० प्र० १२४ 

७०--तत्त्वा० श्लो०---२३६-४० 

४१०-स्था० ७३५४२ 


* जाठ ; 


१०“भिन्षु न्या० ४-२२ 

२--मिक्ुु न्या० ६-२३ 

३--मिक्नु न्‍्या० ५२३ 

४--मिन्तु न्या० ४४२४ | 

४--मिक्ु न्‍्या० ५२५, 

६--मिन्तु न्‍्या० ५१२७ | 

७--आयम सब्ब निप्तेहे, नो सद्दो अहव देस पडिसेटे 
“नो शब्द” के दो अर्थ होते हँ--सर्ब-निषेष और देश-नियेध | 
यहाँ दो शब्द दोनों प्रकार के निषेध के अर्थ में प्रयुक्त होता * | 


बी शन्‍्कन के. 
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नो: 
१--मिक्ु न्या० १४) 
२--मिन्लु न्‍्या० १॥६ | 
३--मिन्नु न्‍्या० १८,६,१० | 
। दस ; 
१--मिन्षु न्वा० ४॥१८-१६ | 
२--छे सत्ये समुपाधित्य, बुद्धानां धर्म-देशना | 
लोकसंबृतिसत्यं च, सत्यं च परमार्थतः --म० का० २४८ 
सम्यग सृपादर्शनलब्धभाव॑ रूपढयं विश्रति सर्वभावाः | 
सम्यगूहशों यो विपयः स तत्त्वंग्रपाहशां संबृतिसत्यमुक्तम्‌ ॥ 
मृषाहशो<5पि द्विविधास्त इष्ठा दीप्तेन्द्रिया इन्द्रिय दोषवन्तः | 
दुप्टेन्द्रयणां किल बोध इष्ट सुस्थेन्द्रियज्ञानमपेक्ष्यमिथ्या || 
--मा० का ६।२३०२४ 
३--चेन चात्मनात्मवत्सरव॑मिदं जगत्तदेव सदाख्यं कारणं सत्य परमार्थ सत्‌ | 
“-हछान्दो० उप० ६॥०|७ 
“-शा० भा० प्ृ०६६१ 
४-- 8 €का 0फोए ा0ए हाश'शेक्तीए8 पी) 9प 0080- 
]0॥9 कप 8 दा0एा ०गए 60 ह6 पाया एश'छत्तो 0058'- 
ए&। ॥ए80/९00079 पाएं एश"/8) 7826 88 
५--जीवः शिवः शिवोजीवो, नानन्‍्तर॑ शिवजीवयों | 
कर्मवद्धो भवेज्जीबः, कर्म-मुक्तः सदा शिवः॥ 
६--चक्ताउब्क्तात्महप॑ यत्‌, पृ्बापूवेंण बतंते। 
कालनयेपि तद्‌ द्रव्य-मुपादान मिति स्मृतम्‌ ॥ 
७--देखिए इसी ग्रन्थ का अनुमान प्रकरण । 
८--सतोर्हि हयोः सम्बन्धः स्थान्न सदसत्तो रसतो वां | 
--( शां० भा० २-१-१८ ) 
६--सतत्वतोडन्यथा प्रथा विकार इत्युदीग्तिः। 
अतत्त्ववो उन्‍्यथा प्रथा वित्र्त इत्युटीरितः ॥ --[ वे" सा* ) 
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सतत्तों यथाथतः, अन्यथा प्रथा स्वरूपान्तरापत्तिश, तथा दुग्धस्य 
दष्याकारेण परिणा[म/--विकारः | 
१०--“कार्यस्थ कारणात्मकत्वात्‌ू । नहिं कारणाद मिन्‍्न॑ कार्यम” | 
“-( शा० कौ० ६ ) 
११--“नहि कार्यकारणयोमेंदः आश्रिताभ्रयभावो वा वेदान्तिमिरभ्युपगम्यते | 
कारणस्यैव सस्थानमात्र॑ कार्यमित्वभ्युपगमात्‌” | 
--( ब्रह्म शां० २२१७ ) 
१२-प्र० बा० २१४६ * 
१३--भावस्स श॒त्यि णासो, णत्यि अभावस्स उपपादो |? --( पशच्चा० १४ ) 
१४--/एवं सदों विषासो, अ्रसदो जीवस्स होइ उप्पादों। 
“-( पत्चा ६० ) 
१५--नाशोडपि द्विविधो ज्ञेयो, रूपान्तर विगोंचरः | 
अर्थान्तर गतिश्वैव, द्वितीयः परिकीर्तितः॥ २५॥ 
तन्रनान्धतमसस्तेजो, रूपान्तरस्य सक्रमः | 
अपोरण्वतरपातों,. ह्ार्थन्‍्तरगमश्च सः || २६ ॥ “उच्यानु तर 
१६--प्रयोगविद्धसाभ्यां स्थाहुत्पादो द्विविधस्तमोः | 
आद्यो विशुद्धो नियमात्‌ , समुदायविवादजः ॥ १७ ॥ 
विश्रता हि बिना यत्न॑ जायते द्विविधः सच | 
तनाद चेतनस्कधजन्यः. समुदायोउग्रिमः ॥ १८॥ 
सचित्त मिभ्रजश्चान्यः स्थादेकत्वप्रकारकः | 
शरीराणां च॒ वर्णादि, सुनिर्धारों मबद्यतः॥ १६॥ 
यत्‌ संयोगं विनेकत्वं, तद द्रव्याशेन सिद्धता | 
यथा स्कन्ध विभागाणों! सिद्धस्थावरणक्षये | २०॥ 
स्कन्ध द्वेतूं बिना योग, प्रयोगेण चोदमवः | 
ज्ुणे चणे च  पर्यायाबस्तटैकल्वमुच्यते | २१ ॥ 
उत्पादों ननु धमदिः, परप्रत्ययतों भवेत््‌ | 


निजप्रत्ययतों वापि, शात्वान्त्नंवयोजनाम॥ रे२ ॥ 
“>ड्रव्याचु० तर बध्वयाण ६ 
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१७--पानी जब गरम होने लगता है तो हमको पहले पानी के रूप में ही प्रतीत 
होता है| परन्तु जव ताप दृद्धि की मात्रा सीमा-विशेष तक पहुँच जाती 
है तो पानी का स्थान भाप ले छेती है| इसी प्रकार के क्रमिक परिवर्तन 
को*““मान्ना-मेद से लिंग-मेद कहते हैं) दूसरी अवस्था पहली अ्रवस्था 
की प्रतियोगी--उससे विपरीत होती है परन्तु परिवर्तन क्रम वहीँ नहीं 
झुक सकता, वह और आगे बढ़ता है और मात्रा-मेद से लिंग-मेद होकर 
तीसरी अवस्था का उदय होता है, जो दूसरी की प्रतियोगी होती है। 
इस प्रकार पहली की प्रतियोगी की प्रतियोगी होती है| इसको यों कहते 
है कि पू्वांवस्था, तत्‌ प्रतिपेध, प्रतिषेष का प्रतिषेघ--इस क्रम से अवस्था- 
परिणाम का ग्रवाह निरन्तर जारी है| जो अवस्था प्रतिषिद्ध होती है, 
वह सर्वथा नष्ट नहीं होती, अपने प्रतिष्रेधक में अपने संस्कार छोड़ 
जाती है | इस प्रकार प्रत्येक परवर्ती में प्रत्येक पूर्ववर्ती विद्यमान है। 
धर्म परिवर्तन की इस प्रक्रिया को इन्द्वात्मक प्रक्रिया कहते हैं | 


अस्तुत ग्रन्थ के टिप्पण में आए हुए ग्रन्थों के नाम व उनके संकेत 


अथव्वेद कारिका --अ्रयर्व० का० 
अध्यात्मोपनिषद्‌ --अध्या० उप० 
अनुयोग द्वार --अनु० 

अनेकान्त व्यवस्था --श्रने ० 
अभिधान चिन्तामणि कोप, -+अमि० चि& 
अप्टसहली ---अ० स० 

आचाराग --आचा# 

आचारांग वृत्ति --आचा० बू० 
आवश्यक ज्ञत्ति ---आव० बघू० 
इन्द्रियवादी री चौप्रइ --३० चौ» 
एशदाध्छ एक्राव0807779 
उत्तराष्ययन --उत्त० 

उत्पादादि सिद्धि ---उत्पा० 
कठोपनिपद्‌ ---कठ० उप» 

कर्मग्रन्थ --कर्मे० 

चरक विमान स्थान --च० चि० 
छान्दोग्योपनिपद --छान्‍्दो० उप» 
जैन० तर्क मापा --जैन० तक० 
गाए 58)70799% $987808] बच: 
जैन सिद्धान्त दीपिका --जैन० दी० 
तर्क मापा --तके० भमा० 

तक शास्त्र --तर्क० शा० 

तत््वाथं राज बातिक --तत्ला० रा० 
तत््वार्थ श्लोक बार्तिक --तत्त्वा० इलो० 
तत्त्वाथ सूत्र --त० सु 
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तत्ता्थ भाषानुतारिणी दीका--त० भा० टी० 
तैवरीयोपनिषद्‌ --सैत० उप» 
द्रव्यानुयोग तकंणा --द्रव्यानु० त० 
दर्शन दिगदर्शन --द० दि० 

दर्शनशास्त्र का इतिहास --इर्शन० इ० 
दशवैकालिक --दशवै ० 

घम्मपद्‌ ---धम्म ० 

धर्मरक्ष प्रकरण --धर्म ० प्रक॒० 

नव रहस्य “-न० २० 

ननन्‍्दी वृत्ति --नें० बु० 

नन्दी सूत्र --ने० 

न्याय छुमुद्चन्द्र --न्या० छु० 

न्याय खण्डन खाद्य “-नन्‍्या० खं० 
न्याय दीपिका --न्याय० दी० 

न्याय बिन्दु --न्या० बिं० 

न्याय भाष्य --न्या० मा० 

न्याव मश्री --न्या० मं० 

न्याय वार्तिक -न्‍्या० वा० 

न्याय सूत्र --न्या० सू० 

न्यायावतार --न्याया० 

न्यायाबतार दीका --ज्याया० टी० 
न्यावावतार वार्तिक वृति --न्याया० वा० बे० 
न्यायोपदेश --न्वायो ० 

परिक्षामुख मण्डन ---प्र० सु० सं० 

यूतवीं और पश्चिमी दर्शन --धू० प० 
प्रमाण प्रवेश --प्र० प्र० 

प्रमाण मीमाँसा --ग्रमा० मी० 

प्रमाण वार्तिक “+अ्र० वा[० 


ना 
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प्रमाण समुच्चय --प्र० सम ० 

प्रमाण नय तत्वारक्ञाववारिका --प्र० न० २० 
प्रमाण नय तत्वालोकारलंकार --प्र० न० 
प्रमेय कमल मारतंर्ड “-प्र० क० मा० 
प्रवचनतार ठीका--प्रव० दी० 

प्रश्न व्याकरण --अ्रश्न॑० 

प्रशापना --प्रज्ञा ० 

प्रशापना वृति --प्रज्ञा ० दु० 
पचास्तिकाय --पंचा ० 

पंचास्तिकाय टी ० --पँंचा० दी० 

ब्रह्मयुन्न ( शांकर माष्य ) --अह्म० शां० 
भगवती जोड़ --भग० जोड़ 

भगवती ष्ृति --मग० चू० 

मगवती सूत्र --भग० 

भागवत स्कन्घ--भा० स्क० 

भारतीय दश्शन--भा० द्‌० 

भाषा रहस्थ--मा० २० 

'मिक्ु न्‍्यायकर्णिका--मिन्षु० न्‍्या० 
मज्किमनिकाय--म० नि० 

माध्यमिक कारिका--मा० का० 

मीमासा श्लोक वार्तिक -मी० श्लो० बा० 
सुण्डकोपनिषद्‌--मुण्ड० कोप० 

मेरी जीवन गाथा ( गणेश प्रसाद वर्णी ) --मेरी० 
योग दृष्टि समुख्चय--यो० ह० श० 
लघीरूप--ल्बी ० 

लोक प्रकाश--लो० प्र० 

चाक्य अदीप--च्रा ० प्र० 

बात्सायन माषण्व--बा० भा० 
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बाद द्वार्विशिका ( सिद्धिसिन )--वा० द्वा० 
विशेषावश्यक माष्य---वि० मा० 
विशेषावश्यक माष्य बृ०--वि० मा० बे० 
विष्णु पुराण--वि० पु० 
वृहद्ारण्यकोपनिषद्‌ --झह० उप० 
वैदान्त सार--वे० सा० 

सन्‍्मति तक प्रकरण--सन्म० 

सनन्‍्मति तक प्रकरण टीका--सन्म० टी० 
समवायाग---सम० 

सर्वार्थ सिद्धि--सर्वा० सि० 

सूत्र कृताग--8 

सूत्र झंताग वृत्ति--सू० छू० 

संयुक्त निकाय--स० नि० 

साढ््य कौमुदी--सा० कौ० 

स्वयंभू स्तोचर---स्वयं ० 

स्थानाग>-स्था ० 

स्थानाग सुन्न--स्था० सू० 

स्वादवाद मजश्लरी--स्या» मं० 

शारीरिक भाषण्य--शा ० भा० 

शास्त्र वार्ता समुच्चचय--शा० वा० स० 
श्वेताशवतरोपनिपद्‌ु--श्वेताशव ० उप० 
ज्ञान बिन्दु--शा० वि० 
ऋगवेद--ऋग 


लेखक की अन्य कृतियां 


जैन दर्शन के मौलिक तत्त्व 

( पहछा भाग ) 
श भर #ऋ 2 ( दूसरा भाग ) 
जैन धर्म और दशेन 
जैन परम्परा का इतिहास 
जैन दर्शन में ज्ञान-मीमांसा 
जैन दशन में तत्तव-मीमांसा 
जैन दर्शन में आाचार-भीमांसा 
जैन तत्त्व चिन्तन 
जीव भजीव 
प्रतिक्मण ( सटीक ) 
अहिसा तत्त्व दशेन 
भद्िंसा 
अहिंसा की सदी समस्त 
अहिंसा और उसके विचारक 
भधु-वीणा ( संत्कृत-हिन्दी ) 
भाँखे खोलो 
अणुत्रत-दर्शन 
भणुप्व एक प्रगति 
गणुब्त-आन्दोलन + एक अध्ययन 





जैण द्‌० प्र० भी० 


भाचार्यश्री ठुलसी के जीवन पर एक दृष्टि 
अनुभव चिन्तन मनन 

आज, कल, (रसों 

विद्व स्थिति 

विजय यात्रा 

विजय के आलोक में 

बाल दीक्षा पर मनोवैज्ञानिक दृष्टिकोण 
श्रमण संस्कृति की दो धाराएँ 

संबोधि ( संल्ृत-हिन्दी ) 

कुछ देखा, कुछ सुना, कुछ समझा 

फूछ और अगारे ( कविता ) 

मुदुलम ( संस्कृत-हिन्दी ) 

भिक्षाइति 

धर्मंबोध ( ३ भांग ) 

उननीसवीं सदी का नया भाविष्कार 
नयवाद्‌ 

दयादान 

धर्म और छोक व्यवहार 

मिक्षु विचार दर्शन 

संस्छृत॑ भारतीय संस्कृतिश्त 


